प्रकाशक 
हिंदुस्तानी एकेडेमी 
इलाहाबाद 





प्रथम संस्करण 


झुद्रक 
आर० डी० श्रीवास्तव 
शारदा प्रेंस, प्रयाग 


कक. 
श्र्ेय 
महामहोपाध्याय पंडित बालक्ृष्ण मिश्र 


प्रिंसिपल, ओरियण्टल कालेज, 
हिन्दू विश्व-विद्यालय, काशी 


तथा 


प्रोफेसर रामचंद्र दत्तात्रेय रानडे 
अध्यक्ष, दर्शन-विभाग; डीन आँव द्‌ फेकल्टी आव आटस्‌, 
प्रयाग विश्व-विद्यालय 


को 


जिनके चरणो मे बैठ कर लेखक ने भारतीय दशेन 
का पूर्वी और पश्चिमी ढंग से अध्ययन 
किया है 
यह प्रयास 
सादर साम्रह समर्पित है। 


अयगि गुरुकरा विद्या-विज्ञान-वारि-सरोकराः , 

सुगुणुकलहंसाना कान्ताश्रयाः करुणोमयः / 

इह खलु भवद्भिः सोढव्या निजान्तेवासिना- 

मपि समधिक मिन्‍नाः स्वीयास्ब॒ुजोत्तलबुद्धयः ॥ 

शोभन-गरुण-रूपी कलहंसों के सुंदर श्राश्रय, करुणा-तरणों से युक्त, 

विद्या-विज्ञान-रूपी जत्न के सरोवर गुरुवरो ! अपने से अत्यंत भिन्न होते 
हुए भी अपने शिषप्यों की कम्॒ल-रूपी चुद्धियां (विचार था सिद्धांत) जो कि 
आपके ही ज्ञान-जल् से उत्पन्न हैं, आप सहन करें, यह आ्राथना है । 
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पूवे-बचन 


इस “इतिहास” को आज प्रकाशित रूप में देख कर कुछ मिश्रित 
सी प्रसन्नता होती है। इसे लिखे गए काफी समय बीत चुका, तब से 
अरब तक, रिसर्च के बहाने लगातार भारतीय दर्शन का ही अध्ययन करते 
रहने के कारण, आज यह पुस्तक पहले से भी अधिक अपूर्ण प्रतीत 
होती है। 

भारतीय मस्तिष्क का एक गुण या दुर्गण जो मुझे सदैव खटकता 
रहता है, वह है उसकी मंदगामिता या आलस्य | इस सबंतोमुखी 
कर्मरयता और 'स्पीड” के युग मे “गजगामिनी” और “स्थितप्रज्ञ” 
का आदंश सत्र सदैव और सव के लिये उपयुक्त नहीं हो सकता | 
हम भारतीय जैसे विश्व के विराट परिवत्तनों से प्रभावित होने के लिये 
बने ही नहीं हैँ | दासता का हंटर भी हमें सजग नहीं कर सका है। 
आज भी हम स्वयं सोचने का कष्ट नहीं उठाना चाहते । हमारे 
“प्रगति-शील” साहित्यिक या तो वेदान्त या कालमाक्स या समय-समय 
पर दोनों के अनुयायी होने में अपने को धन्य समभते हैं। जीवन के 
विषय में एक अपना इष्टिकोण बनाने की महत्त्वाकाइक्षा, कम-से-कम 
हिन्दी-लेखकों में, नहीं दिखाई पड़ती | परन्तु चिन्तन के क्षेत्र में जूठे 
विचारों से कोई 'महान! नही बन सकता । यही कारण है कि आज हिन्दी 
में कोई बहुत ऊँची कोटि का कवि या उपन्यासकार नहीं है। गान्धीवाद 
ले प्रेमचन्द को ओर रबीन्द्र-बाद ने कतिपय छायावादी कवियों को अपनी 
विचार-धारा और शैली से प्रभावित करके 'सेकन्डरेट” लेखक बना 
डाला | दशनों का अध्ययन विचारु्षेत्र में एक “मसीहा” खोजने के 
लिए, नहीं है, इस पर इस पुस्तक में विशेष जोर दिया गया है | 


हिन्दी के साहित्य की, विशेषतः दर्शन-साहित्य की, दशा दयनीय 
है। शंकर के भाष्य!, कार्ट की 'क्रियोक आ्रॉवू प्योर रीज़न! और ब्गंसा 
के क्रिएटिव-इवोल्यूशन” जैसे प्न्थ हिन्दी मे कब लिखे जाएँगे ! इस 
समय तो हिन्दी को भारतवर्ष का प्राचीन साहित्य उतना ही अलम्य है, 
जितना कि योरुप का आधुनिक साहित्य। गीता प्रेस” ने प्राचीन अन्यों के 
कुछ अनुवाद निकाले हैं, पर दाशनिक दृष्टि से नहीं, धार्मिक दृष्टि से। 
हमारी भाषा में दाशेनिक ग्न्थ लिखने का सब से अधिक श्रेय आये- 
समाजी विद्वानों को है, पर उन का दृष्टिकोण प्रायः साम्प्रदायिक है। 
हमारे देश की भाषाओं में दशन, विज्ञान, राजनीति, श्र थंशास्त्र; इतिहास 
आदि विषयों पर योदप की किसी भी समृद्ध भाषा का शताश भी 
साहित्य नहीं है । जब तक देशी भाषाएँ यूनिवर्सियी-शिक्षा का माध्यम 
नहीं बन जातीं, तब तक उनमें उच्चतम कोटि का साहित्य दुलंभ ही 
रहेगा | 

इस पुस्तक में प्रायः उन्हीं दाशनिक सप्रदायों का सन्निवेश है 
जिनका अंग्रेजी इतिहासों में वर्णन रहता है। इस विषय में मैंने प्रे।० 
हिरियन्ना के सक्षिस इतिहास का अनुकरण किया है। कुछ वेष्णव संप्र- 
दायों का थोड़ा-ता विवरण इस लिए दे दिया है कि उनका हिन्दी 
साहित्य से विशेष सम्बन्ध है| कविराज जी ने बतलाया कि मुझे शैव 
और शाक्त दशनों का सक्षिप्त परिचय और देना चाहिए था। बस्ठुत. 
मुझे इन दशनों का विशेष परिज्ञान नहीं है । दूसरे, पुस्तक का आकार 
धीरे-धीरे अधिक बढ़ जाने का भय था | मंडन मिश्र की “्रह्मसिद्धि? 
का ज्िक्र न किया जाना अवश्य ही खटकनेवाली बात है | लेखकों और 
ग्रन्थों के काल-निर्णय के भाड़े मे मै प्रायः नहीं पड़ा हूँ, इन विवादों 
के लिए इस छोटी पुस्तक मे स्थान न था । देवेश्वर सुरेश्वर से भिन्न हैं, 
ड्स नवीन अनुसंधान को, कविराज जी की इच्छानुसार, “संशोधन 
ओर परिवर्धन” के अन्तर्गत सबन्निविष्ट कर दिया गया है। 


प्र 


- सक्षित होते हुए मी यह इतिहास, दो-एक कमियों को छोड़ कर, 
अपने में पूर्ण है। जो कुछ लिखा जाय वह लम्बा न होते हुए भी स्पष्ट 
हो, इसका मैने काफी ध्यान रक्खा है। चार साढ़े चार सौ पृष्ठों मे 
भारत के विस्तीण दर्शन-साहित्य का विवरण देना कठिन बात है, फिर 
भी, विभिन्न दर्शनों की कोई महत्त्वपूर्ण वात छूट न जाय, इसका भरसक 
प्रयत्न किया गया है। दर्शनों के प्राचीनतम ग्रन्थों का उद्धरणों-सहित 
परिचय इस पुस्तक की अपनी विशेषता है। मूल-अन्थों में पाठकों की 
अमिरुचि उत्पन्न करना ही इसका उद्देश्य हैं| 

जो अपने व्यक्तित्व का अग होते हुए भी अपने-से भिन्न कहे 
और समझे जाते हैं, उन विश्ववद्य दाशनिकों के बिचारों के 
इस सकलनात्मक ग्रन्थ के लिए मै उन्हीं को धन्यवाद क्‍या द्‌ ! पर 
सबसे ज़्यादा तो यह पुस्तक उन्हीं की है। उनके अतिरिक्त, 'सहायक- 
ग्रन्थों की सूची * में जिन-जिन विद्वान्‌ लेखकों के नाम हैं, उन सब का 
मैं ऋणी हूँ। इस सूची की दो-चार पुस्तकों का नाम पद-संकेतों मे 
नहीं आ सका है, इसका कारण लिखते समय उनका मेरे पास सिफ नोट 
रूप मे वत्तमान होना था । 

इस पुस्तक के लिखने में मुझे दो महानुभावों से विशेष प्रोत्साहन 
मिला है, डा० मगलदेव शास्त्री, प्रिंसिपल संस्कृत कालेज, बनारस और 
पडित अमरनाथ भला, वाइस-चान्सलर, प्रयाग विश्व-विद्यालय | शास्त्री 
जी की सादगी-भरी ऋजुता और सहृदयता किसे मुग्ध नहीं करती ! 
पंडित भा के व्यक्तित्व के दो गुणों--उनकी असाधारण क्रियाशीलता 
और अपने विद्यार्थियों का उदय देखने तथा उसमें सहायक होने की 
आकाक्षा और तपरता--को मैने सदैव विस्मय और मूक प्रशंसा की 
दृष्टि से देखा है| 'कविराज जी के आशीर्वाद को तो मै उनके दर्शन 
का फल मानता हूँ। उन्होने जितने ध्यान से सम्पूर्ण पुस्तक को पढ़ा 
है, और चरुटियों कौ ओर इगित किया है, वह उनके असीम वात्सल्य 


है| 


का थोतक है। इन लोगों के लिए उपयुक्त धन्यवाद भविष्य में साहित्य- 
सेवा, करते रहने की प्रतिशा ही है| 

कविराज जी के अंग्रेज़ी में लिखे प्रावकथन का हिंदी अनुवाद 
पुस्तक के अंत में दे दिया गया है । , 

इस इतिहास के प्रथम भाग की पाण्डु-लिपि तैयार करने में मुझे 
श्रीरामरतन भटनागर 'हसरत” एम० ए० से विशेष सहायता मिली है 
जिसके लिये मैं उतका कृतशञ हूँ। अन्य कई मित्रों ने भी प्रूफ संशोधन 
और श्रनुक्राणशिका आदि बनाने में मदद की है। उन सब का में 
ऋणी हूँ । 


प्रयाग > 
विश्व-विद्यालय देवराज 
१४ अगस्त, १४१ 
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» ४३०: 


शेयम भाग 


भूमिका 


इस आर्थिक संकट और अतिहंद्विता के युग में दर्शन जेसे गंभीर विषय 
दरनशास् पर पुस्तक लिखन वाले स कोई सी व्यावहारिक 

की आवश्यकता चुद्धि का मनुष्य यक्रायक पूछ सकता हे, 'इस की 
झावश्यकता ही क्‍या थी २” चास्तव में इस अश्न का कोई संतोप-जनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता । उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मूल्य प्रश्व- 
कर्ता के अध्ययन और दोद्धिक योग्यता पर निर्भर है। जिस का यह इढ़ 
विश्वास है कि मनुष्य केवल पशुओं में एक पशु है ओर उस की झावश्य- 
कताएं भोजन-बख्ध तथा प्रजनन-कार्य ( सतानोत्पत्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के किए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है | परंतु जो मनुप्य को केवल 
पश्चु नही समसते, जिन्हें मानव-बुद्धि और मानव-हुद॒य पर गर्च है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य सिर्फ रोटी खाकर जीवित नहीं रहता, सनुपष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर मिलना 
कठिन नहीं है। वास्तव में वे पुसा प्रश्न ही नहीं कर गे । मनुष्य और पच्ु 
में सब से बडा भेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
करता है, जब कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कभी पीढित नहीं करती | 
मनुष्य रोदा है और रोने पर कविता लिखता है, हँसता ओर हँसने के 
कारणों पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है ओर फिर सचाल 
करता है, 'यह मोह तो नहों है ? पशु और मनुष्य दोनों को हुःख उठाना 
पदते हैं, दोनों की सत्यु! होती है, परंतु 'हुःख” और 'झ्वत्युर पर विचार करना 
सजुष्य का ही काम है । यद समसना सूल होगी कि दाशनिक विचारकों 
को 'दुःख' और “रृत्यु” से कोई विशेष प्रेम होता है। दास्तव में दार्शनिक 
ऋत्यु' ओर ' दुःख! पर इस लिए विचार करते हैं कि वे जीवन के अंग हैं। 
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संसार की सारी विद्याएँ महुष्य की जीवन में श्रभिरुचि की ्योतक हैं, दर्शन- 
शास्त्र का तो सुख्य विषय हो जीवन है। कवि भौर उपन्यासकार की 
भाँति दाशनिक भी जीवन को समस्याश्रों पर प्रकाश डालना चाहता है । यही 
नहीं, जीवन को समस्याओं पर जितनी तत्परता से दाशनिक विचार करता 
है उत्तना कोई नहीं करता । 
यहां प्रश्न यह उठता है कि यदि दाशंनिक कवि और उपन्यासकार 
दर्शनशात सभी जीवन पर विचार करते हैं तो फिर कविता, 
क्या है! उपन्यास और दर्शन में क्‍या भेद है ? 'दर्शन- 
शासत्र' को 'साहिल” से जुदा करने वाली कया चीज़ है ! उत्तर यह है 
कि दर्शनशास्र की शैत्री साहित्य से भिन्न है--यह सुख्य भेद 
है| प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार करन में किसी 
नियम का पालन नहीं करते । दाशंनिक चिंतन नियमानुसार होता है । 
अब यदि कोई आप से पुछे कि दर्शनशासत्र क्या है, तो आप कह सकते हैं 
कि जीवन पर नियमानुसार, क्रिसो विशेष पद्धति से विचार करना दर्शन! 
है। ज्लीचन का वेज्ञानिक अध्ययत करना ही दर्शनशाख का काम है। 
लेकिन जब हम जीवन पर नियम-पूर्चक विचार करना शुरू करते हैं तत्र हमें 
भालूम होता है कि जीवन को सममने के लिए सिफ़े जीवन का अध्ययन 
ही काफ़ी नहीं है। जिस जीवन को हम समझना चाइते हैं वह सलुष्य का 
था स्वयं अपना जीवन है। परंतु चह जीवन संसार की दूसरी चस्तुओं से 
संबद्ध है । हम पृथ्वी के ऊपर रहते हैं और श्राकाश के नीचे, हम हवा में 
सॉस लेते हैं और जल तथा श्रत्न से निर्वाह करते हैं । हमारे जीवन और 
पशुश्रों के जीवन में बहुत बातों में समता है, बहुत में विषमता | जिस 
पृथ्वी पर हम रहते हैं चद सोर-मंडल का एक भाग है, वह सौर-सडल्ल 
भी करोड़ों तारों, झहों और उपग्रहों में एक विशेष स्थान रखता है। श्राश्च्य 
की बात तो यह है कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी प्रथ्वी से हज़ारों गुने सूर्य 
और सूर्य से लाखों गुने विशात्न नक्षत्रों की गति, ताप और परिसाण पर 
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विचार करता है । इस विराट वरह्मांड में, इस देखने में छोटे, तुच्छ 
मनुष्य का क्या स्थान है, यह निर्णय करना दुर्शन-शासत्र की प्रमुख 
समस्या है। विश्व बह्मांड के रंगर्मंच पर यह रोने, हैँसने, सोचने और 
विचारने वाला सनुप्प नामक प्राणी जो पार्ट खेल रहा है उस का, विश्व- 
ब्रह्मांड के ही दृष्टि कोण से, क्या महत्व है, यही दाशंतिक जिज्ञासा का 
दिषय है । ससार के प्राणी पेदा होते हैं ओर मर जाते हैं | परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरह के काम करता है। वह भविष्य की चिंता करता है 
और अपने बच्चों क्लेत्तिण घन इकट्ठा करता है. घन-संग्रह करने सें वह 
कृपी-छमी चेईमानी और फिर पश्चात्ताप सी करता है, वह नरक से डरता 
है और स्र्ग की कामना रखता है; वह कविता लिखता है, ऋहानी पढ़ता 
है, स्पीर्चे देता है, पार्टो-बंदी करता है, अपनी स्वतंत्रता और अधिकारों के 
लिए लड़ता है; वह संदिरि, सस्निद और गिजें में जाता है तथा अपना पर- 
लोक सुधारने का प्रयत्न करता है | सनुप्य की इन सब क्रियाओं का क्‍या 
अर्थ है, और उन का क्या मूत्य है? मर कर मनुष्य का और 
जीवन में उस ने जो प्रयत्न किए हैं उन का क्या दोता है ? हम जो अ्रच्छे 
भयत्न कर रहे हैं, यश प्राप्त करने सें लगे हैं, इस का क्या मदत्त् है ? क्या 
इस जीवन के साथ ही हसारे अरसाव हमारो आशाएुं ओर अक ढ्ाएं, 
हमारी अच्छे बनने की इच्छा, इमारी दूसरों का सत्ता करने की साध--ज्ष्या 
यह सब सरने के साथ ही नप्ट हो जाते हैं ? क्या हम सचमुच मर जाते 
हैं, इसारा कुछ भी शेष नहीं रहता ? संसार के चिचारकों ने इस अश्न के 
विभिन्न उत्तर दिए हैं। डच उत्तरों पर विचार करने का और नया उत्तर 
सोचने का सी, आपको अधिकार है। दुर्शनशासत्र ऐसे ही विचार-छेत्र में 
आप का आह्यन करता है। 

हम में से बहुतों ने सु रक््खा है कि दुर्शनशास् में “दुनिया केसे 
बनी १ दुनिया को किस ने बनाया और उयों ? इंश्वर है या नहीं ? क्‍या 
दिना इंश्वर के दुनिया बन सकतो है ? जगत परमाणुओं का बना है या 
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किसी और चीज्ञ का ? तत्व पदार्थ क्वितने हैं ?? इत्यादि प्रश्नों पर बस 
की जाती है। यह दीक है कि दर्शनशास्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है | परंतु वह इन प्रश्तों के विषय में इस लिए सोचता है कि यह प्रश्न 
जीवन क्या है ?? इस बड़े प्रश्न से संबंध रखते हैं। जब आप रेल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट ख़रीदना 
श्रादि अनेझ काम करने पड़ते हैं | यह काम आप के उद्देश्य में सहायक 
$, स्वयं उच्प्टि नहों । इसी प्रकार जीवन छो सममतने के लिए दर्शन- 
शास्त्र को इधर-ठथर के अनेक क्रा्मों में फेपना पढता है। सनुष्य का श्रसली 
टहश्य जोवन को सममझ कर टसे ठीक दिशा में चल्ताना है। इसी के लिए, 
जीवन के कल्याण-साधथन के लिए ढी, उस इंग्चर तथा अन्य दवी-देचता- 
ओर छी आवश्यकता पढती है | इस प्रक्रार यदि आप वस्तुतः दशनशाख्तर 
में रुचि उत्मन्न करता चाइते हैं तो आप को चाहिएु छि श्राप उन समस्या 
श्रों का जो कि देखने में जीवन से उदासीन प्रतीत द्ोती हैं, जीवन से 
संबंध जोड ते | आप जो किलो संबंधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनर्जन्म की समस्या से छुद्ध संबंध है, श्राप जो अपने मित्रों का प्यार करते 
हैं उस का जीवन के अंनिम लच्य से कुछ संपक हो सकता है, जीवन में 
आप को निराशा और अ्रमफलता द्वोती है जिस से छि कर्म-सिद्धान और 
इंशबर को सचा पर प्रसात्र पढता हैं; आप का प्रकृति-प्रम आप में और 
प्रकृति में किसी यूढ़ संत्रथ का चोतक है | इस तरह जीवन पर इष्टि रख 
छर विचार करने से आप को दर्शनशास्त्र कभी रुखा नहीं छगेगा। 
इशनशास््र प्लिफ़ प्राह्मणों के लिए नहीं हैं, वह ख़ास तौर से न 
पापषित्रों के लिए है न एुण्यात्माश्रों के लिप । और चोज़ों की तरह पाप- 
पुरुथ, धर्म और अघर्म पर ( निष्पक्ष हो कर ) विचार करता सी दुर्शन- 
शात्र का द्वी काम है| दशानशात्र मिफ्न उन के क्विपु ह जो जीवन को 
समम्वा चाहते हैं | परंतु प्राय: नो जौवन पर विचार करना चाहते हैं वे 
साधारण ज्ञोगों से कुछ रची क्ाटि के मनुष्य दोते हैं; टन में टच जीवन 
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की कामना सी होती है। कठिन से कठिन ओर ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दर्शनशास्त्र में विचार होता है, इस लिए दर्शनशास्त्र के विद्यार्थों की तुच्चु 
कस्तुश्रों और प्रश्नों में रुचि होनी कठिन है । 
भौतिक जगत जीवन को रंगभूमि है। भौतिक शरीर भौर आत्मा कही 
दशनशाख श्रौर. जाने वाली वस्तु में गंभीर संबंध मालूम होता है। 
विभिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं ओर मानसिक दुशाओं में भी 
घनिष्ठ सबंध है। इस संबंध को ठीक ठीक समभने के लिए भौतिक तत्वों 
तथा शरीर की चनावट का अध्ययन सो श्रावश्यक है। आजकल का कोई 
भी दाशतिक भोतिक विज्ञान और शरीर विज्ञान के मूल सिद्धांतों की 
उपेक्षा नहीं कर सकता । प्राचोन काल में यह शासत्र इतने उन्नत न थे, 
इस किए प्राचीन दार्शनिक भौतिक और प्राणिजगत के विषय में या तो 
युक्तियूर्ण कल्पना से काम लेते थे, या उन के प्रति उदासीन रहते थे । 
परंतु आजकल के दाशंनिक का कास इतना सरल नहीं है। जीवन के 
विषय में जहां से भी कुछ प्रकाश मित्र जाय उसे वहां से ले लेना चाहिए । 
समानशासत्र, राजनीति, श्रथ॑शासत्र, इतिहास, श्रादि भी मानच-जीवन का 
अध्ययन करते हैं। इन विषयों का दर्शन से घनिष्ठ सबध है। इसी 
प्रकार सनोविज्ञान सी दाशंनिक के लिए बडे काम की चीज है। यदि हम 
मानव-जीवत को ठीक-ठीक समझना चाहते हैं तो इमें उस का विभिन्न 
परिस्थितियों में अध्ययन करना पड़ेगा । मानच-जीवन को सामाजिक और 
भोतिक दो प्रकार के वातावरण में रहना पढ़ता है; उसे राजनीतिक, ऐति- 
हासिझ और आशिक परिस्थितियों से गुजरना पढ़ता है। मनोविज्ञान के 
नियम व्यक्ति ओर समाज के व्यवहारों पर शासन करते हैं। इस प्रकार 
दाशंनिक को थोडा-बहुत सभी विद्याओं का ज्ञान आवश्यक है। प्रश्न यह 
है क्लि इतने शास्त्रों के रहते हुए 'दर्श नशा्त्र! की श्रलग क्या झावश्यकता 
है? इन विज्ञानों और शास्त्रों से अल्नग दुर्शनशासत्र के अध्ययन का विषय 
भी क्या हो सकता है ! 
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भाव क्ीनिए छि आप कर साम 
र द्थानों स बड़े हो 
उन चार्गे स्थानों से मेज 


मेज्ञ रखखी हुई हैं। आप अपने 
४: आप को मालूम 

शक्ल एक-सी दिखलाई नहीं दती। 
आप की जगह अगर कैमरा? ल ले दो सेज्ञ के चार भिन्न फ़ोट तैयार 
हो ज्ञायंग | जिस लगह चड़े हो कर मंज्ञ का उेखते हैँ बह 
आप का दृष्टिकाण! कहा जाता हैं स्तु॒ विभिन्न इष्टिकोयों 
से विश्निन्ष प्रकाः की दिखलाई दुँदी हूँ । विभिन्न विज्ञान या 
शात््र क्गत का विशेष इप्टिकोयों स अध्ययन करते हैं। इस तथ्य को 
ऑ भी प्रक्रट छिद्रा जाता है कि प्रत्येक्त शास्त्र विश्व की घटनाओं में स कुछ 
को अपने अध्ययन के छिए चुन लेता है | गजनीति का विद्यार्थी शासन- 
संस्थाक्ों ओर उन के पारस्परिक संचर्धों का अध्ययन करता है, उत्तरी श्ुव 
पर दवा का तापक्रस दया है इस से उसे काई मतत्व नहीं | परतु सूगोल 
के विद्यार्थी के लिए दूसग प्रश्न महत्वपूर्ण है । इसी अछार खगोलशास्त्र 
दा द्चान्रतारों के निरीक्षण में म्न रहता है लब क्िशरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
या डाक्टर तारों से काई सरोकार नहीं रखता। अधभंशास्त्र के अध्येताशं 
का मनोविज्ञान से विशेष मतल्त्र नहीं होता। इस प्रकार इस देखते हैं कि 
विभिन्न शास्त्रों के विद्यार्थियों नजगत को खड़-खंड ऋर डाला है । सब 
अपने-अपने विषय के अध्ययन में लगे हैं, सब लगत का णक्र विशेष पहलू 


५ 


क््सर 
डइा्सा 


हि कर स्क 
। 
9), 
«ा 
फ्लो? 
| 


च्द्र 
५ 
् 


से देखते हूँ. समूचे जगत पर कोई इप्टि नहीं डाद्धता । परंतु संपूर्ण विश्व 
पर इष्टिपात करना उस समस्न के लिए निरांत आवश्यक है। आप 
किसी युवती के संदिय का सात ( तोत्न ) डखस के शरीर के अच््तों 
का अछ्य-अल्ूय करके देखने से नहीं कर सकते । सिफ़ नाक, 

फ़र॑ हाथों आदि में कुछ सोदर्य हो 
सकता है, लेकिन शरीर का पूरा सॉदर्य इन सब के एुकन्न होने पर ही 
प्रक। हाता है। इस लिए जवद्धि विश्व का एकांगी अध्ययन करने 
वाले भौतिक और स्ामानिर शास्त्र आवश्यक हैं, संपूर्ण विश्व पर 
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एक साथ विचार करने के लिए भी एक शास्त्र की ज़रूरत है। ऐसा शास्त्र 
दर्शनशास्त्र है। दृर्शनशास्त्र समस्त ब्रह्मांड पर एक साथ विचार करता 
है, इंस लिए कि बिना संपूर्ण अह्मांड को देखे जोचन का खहूप समस 
में नहीं श्र सकता, ठीक उस प्रकार जैसे कि बिता पूरा मुख देखे 'नाक 
कितनी सुंदर है? इस का निर्णय नहीं किया ज्ञा सतता। इसी लिए दर्शन- 
शास्त्र में जगत की उत्पत्ति, जगत का उपादान कारण आदि पर विचार 
किया जाता है। विभिन्न शास्त्रों या साइन्सों तथा उन के विषय-चस्तु में क्या 
संबंध है, तक शास्त्र भर तारा-शास्त्र (भूगोल-विद्या ), मानस-शास्त्र 
और भौतिक शास्त्र के सिद्धांतों में किस अकार सामंजस्य स्थापित 
किया जा सकता है, यह बताना दुशनशास्त्र का काम है। कहीं-कहीं 
विभिन्न शास्त्रों के लिद्धांतों में विरोध हं। जाता है जिस पर दु्शनशास्त्र 
को बिचार करना पता है। व्यवह्ार-दुर्शन या आचार-शास्त्र का यह मौलिक 
सिद्धांत है कि 'मनुष्य जो चाहे वह कर सकता है, वह खतत्न हैः, बिना 
इस को माने दंड और पुररुकार की व्यवस्था नहीं हो सकती | यदि में 
कर्म करने में खतंत्र नहीं हूं तो मेरे कहे जाने वाले करों का उत्तरदायित्व 
सुर पर नहीं हो सझता और मुझे पापों को सज्ञा नहीं मिलनी चाहिए । 
परंतु भोतिक शास्त्र और मनोविज्ञान बताते हैं कि विश्व की सत्र धट- 
नाएं अटल नियमों के अनुसार द्वोती हैं; कोई चीज़ स्वतंत्र नहीं है, हमारे 
कर्म भी विश्व के नियमों का पाखन करते हैं। झाप के मन में एक बुरा 
विचार उठता है, वह किसी नियस के अनुसार, आप उसे उठने से रोक ही 
नहीं सकते थे, ढीक जेसे कि आप हवा को नहीं रोक सकते । इसी भ्रकार 
आप की इच्छाएं मनोविज्ञान के नियर्सो का पालन करती हैं। भाप के कर्म 
आप की इच्छाओं पर निभेर नहीं हैं और इस तरह आप कर्म करने में 
सतंत्र नहीं है । इन शास्त्रों के विरोध पर विचार कर के उन में खामंजस्य 
स्थापित करना दाशंनिक का काम है। 'एक सत्य दूसरे सत्य का विरोधी 
नहीं हो सकता! यह दुर्शनशास्त्र का सूत्त विश्वास है| यदि दो सिद्धांत एक- 
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दूसरे को काटते हैं तो दोनों एक साथ सत्य नहीं हो सकते । सत्य पका है, 
और वह संपूर्ण विश्व में व्याप्त है। दर्शनशास्त्र उसी सत्य की खोज में है । 
हम कह सकते हैं कवि दर्शनशास्य समस्त विश्व को समझने की चेप्टा 
है। दु्शनिक विश्व के किसी पहलू की उपेक्षा नहीं कर सकता |] जानने की 
इच्चा मनुष्य का स्वभाव है; समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धात स्थिर 
करने की आकाइकछ्ा भी स्वाभाविक है। 'विश्व-अ्रह्माड में मनुष्य का 
कया स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत्त स्थिर करने की चेप्टा 
करता है । जो ज्ञान-पूरवक जीवन की क्रियाओं में भाग लेना चाहते हैं, जो 
भढ़-बकरियों की तरह नेतृत्व के लिए दूसरों का भुख नहीं देखना चाहते, 
वे इस प्रकार का मत बनाने की विशेष चेष्टा करते है | परत मनुष्य के 
भविष्य और सृष्टिःसचालन के विपय में कोई न कोई मत हर मनुष्य का 
होता है, इस प्रकार दर मनुष्य दार्शनिक है। आशणवायु क्री तरह दर्शन- 
शास्त्र इमारे शरीर के तल्ों में व्याप्त है । ऐसी दशा में प्रश्न केवल अ्रष्छे 
श्रौर छुरे दार्शनिक बनने का रह जाता है । दुशंन-शास्र के अध्ययन से मनुष्य 
दूसरे विद्वानों के विचारों से परिचित होता है तथा स्वय वैज्ञानिक ढग से 
विचार करना सीखता है । मनुष्य की बिचार-शक्ति भौर समझने की योग्यता 
बढ़ाने के लिए दु्शनशासत्र से बढ़ कर सार्वभौम और व्यापक कोई 
विपय नहीं है | दुर्शनशासत्र सब विपयों और विद्याओं को छूता है, दर्शन 
का विद्यार्थी किसी भी दूसरे शासत्र को सुगमता से समझ सकता है। जो 
औरों के ल्षिए कठिन है वह दाशंनिक के लिए खेल है। श्रन्य विपयों के 
पढ़ने से दार्शनिक श्रध्ययन में सहायता तो मिक्तत्री ही है। दर्शन के 
अध्ययन के लिए सब से ज़्यादा सतक निरीक्षण-शक्ति या जीवन को देखने 
की क्षमता की ज़रूरत है। 
अध्ययन को सुगमता के लिए आधुनिक काल के ब्रिद्वानों ने दर्शन- 
दर्शनशास्र की शास्त्र वो शाखाओं में विभक्त कर दिया है | प्रचीन 
शाखाए काल में ऐसी शाखाए न थीं | तथापि प्रध्येक दा्श- 
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निक किसी क्रम से अपने सिद्धांतों का प्रतिपादन करता था। दुर्शनशास्र 
की समस्याएं बहुत और विविध हैं, इसी लिए उन के वर्गोॉकरण की आव- 
श्यकृता पढ़ती है और उन का अध्ययन अलग-अलग किया जाता है। 
नीचे हम दर्शन की मुख्य शाखाओं के नाम देते हैं। 

१ -प्रमाण-शास्र तथा अमाशाख--अंग्रेज़ी मे हमे इसे “एपिस्टा- 
माल्नोजी' कद्दते हैं | योरुप के लिए यह नई चीज है, परंतु भारत के दार्शनिक 
' इस का महत्त् प्राचीन काल से जानते थे | तत्वज्ञान संभव भी है या नही! 
यदि हां, तो उस की उपलब्धि क्रिच उपायों से ही हो सकती है ? ज्ञान 
का स्वरूप क्या है ! ज्ञान के साथन कितने प्रकार के हैं? इत्यादि प्रश्नों का 
उत्तर देना इस शास्त्र का काम है । 

२--तलदशंन ( 'आटालोजी? )-- यह शाखा विश्व-तत्व का अ्रध्य- 
यन करती है | जगत के मूलतत्त कौन और कितने हैं ? क्या ईश्वर, 
जीव और प्रकृति इन तीन तस्त्रों को मानना चाहिए अथवा इन में से 
किसी एक को ? चार्वाक के मत में प्रकृति ही एक तत्व है जो स्वयं पंच- 
भूर्तों का समूह है। जैनी जीव और जड़ दो तत्व मानते हैं। वेदात्त का 
कथन है कि तत्व-पदार्थ सिफ़े एक ब्रह्म या आ्प्मा है । कुछ लोग तत्व को 
परमाणमय मानते हैं, कुछ के मत से शून्य ही तत्व है। कुछ बौद्ध विचा- 
रक विज्ञानों ( सन को दशाओं जेले रूप, रस आदि का अनुभव, सुख, 
दुःख आदि ) को ही चरम तत्व मानते हैं | 
३-ध्यवहार-शास्त्र ('एथिक्स”)--इस में करतंब्याकृतंध्य पर विचार होता 
है । मनुष्य को अ्रच्छे कर्म क्यों करने चाहिए ? हम दूसरों को घोखा देकर 
क्यों न रहें ! सद्याई से प्रेम क्‍यों कर ? हिंसा से क्‍यों बचें ! दूसरों का 
दिल क्‍यों न दुखाएं ? क्या बुरे क्मों का फल्न भोगना पइता है ? यदि हां 
तो वह फल कर्म स्वयं दे लेते हैं या काई ईश्वर उन का फल्न देता है ! 
क्या पुनजेन्स मानना चाहिए ? सानव जीवन का लक्ष्य क्या है ? यदि हम 
मानव-जोवन का कोई लच्षय न साने तो क्या कोई हर्ज है ? कर्म और मोक्त 
ब्‌ 
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मे क्या संबंध है ? क्या मोक्ष जेसी कोई चीज है ? यदि हां तो वह ज्ञान 
से मित्न सकती है या कर्म से, इत्यादि । 

४--सनोविज्ञान (साइकाल्ोजो')--प्राचोन काल में यह भी दर्शेन- 
शाख का भाग था | हमारे मन में जो तरह-तरह की विचार-तरग उठा 
करती हैं वे क्या डिन्‍्हीं नियमों का पात्नन करती हैं ? अथवा विचारों का 
प्रवाह नियम-हीव और उच्छु 'खल है ? हमें तरह-तरद्द के कर्मो' में प्रवृत्त 
कौन करता है ! प्रवृत्ति का हेतु क्या है ! हसारी श्राकात्षाओं और 
मनावेगों का कोई भौतिक आधार भी है ! क्‍या शरीर के स्वास्थ्य श्रादि 
का मानसिक जीवन पर कोई प्रभाव पढ़ता है ! 

६--सोदर्य-शास्र ( ईस्थेटिक्स! ) - यह सिफ़ आधुनिक काल की 
चीजु है। प्रकृति और मनुष्य में जो सांदर्य दिखाई देता है उस का स्वरूप 
क्या है ! भारतीय दर्शनों ने सोदयय पर विशेष विचार नही किया है। गीना 
कहती है कि सुंदर पदार्थ भगवान्‌ को विभूतिया है, भगवान्‌ की अ्रभिव्य॑- 
जक हैं । साख्य ओर रामानुज के अनुसार सतोगुण सोदय का अ्रधिष्ठान 
है। भारतीय दुर्शनशास्त्र के सोंदर्य-सबंधी विचारों पर अभी खोज नहीं 
हुई है । आशा है कोई सहृदय पाठक इसे करने का सकहप करंगे । 

इन के श्रतिरिकत और भी तरह-तरह की समस्याओं का समाधान दुर्शन 
शास्त्र में होता है | पाठक श्रागे 'प्रामाण्यवाद के विषय में पढ़ेंगे। यह भी 
प्रमाण और अमाशास्त्र का अंग है | ऊपर के कुछ प्रश्नों का उत्तर देने की, 
संभव है, भारतीय दार्शनिकों ने कोशिश भी न की हो, परंतु जितना 
उन्हों ने विचार किया है वह किसी को भी विचार-शील व्यक्ति बना देने को 
काफ़ी है। यही सब प्रकार की शिक्षा का उद्देश्य है। पाठकों को याद्‌ रखना 
चाहिए कि दुर्शनशास्त्र में किसी प्रश्न का उत्तर जानने की अपेक्षा उस प्रश्न 
का स्वरूप रूमभने का ज़्यादा महत्व है। उत्तर तो गृक्षत भी हो सकता 
है। अश्न को ठीक-ठीक समझ लेने पर ही आप विभिन्न समाधानों का सुक्य 
जाँच सकते हैं | जिस के हृदय में शुरू से दी पत्तपात है वह च प्रश्न की 


भूमिका २७ 


गंभीरता को समझ सकता है, भौर न उस के उत्तर की योग्यता के विषय 
में ही ठीक मत निर्धारित कर सकता है । 
यो तो दार्शनिक प्रक्रिया सावेदशिक या सावभोम है, सब देशों के 
भारतीय दर्शनशात्र॒ दॉर्शनिकों ने समान समस्याश्रों पर विचार किया 
की विशेषताए है, तथापि भ्रत्येक देश के दर्शन में कुछ अपनी 
विशेषता पाई जाती है | यूनान की अपेक्षा भारतीय दर्शन अधिक आध्या- 
त्मिक और अधिक व्यावहारिक है। यूनानी दार्शनिकों को सम॑त्रस और 
सीमित पदार्थों से अ्श्विष्र असम था, भारतीयों की शुरू से ही सीमाह्दीन या 
विराद्‌ में अधिक अभिरुचि रही है | यूनान के विचारक श्रेणी-विभाजन 
और वर्गीकरण में बहुत सिद्धृडस्त हो गए, अरस्तू ने 'ज्ञान! को भी विज्ञानों 
था शाखाओं में ब्ॉट दिया; भारतीय दा्शनिकों की दृष्टि अम्ेद और सस- 
न्वय की शोर अधिक रही | यूनान दुर्शन में, सुकरात ओर अफलातून को 
छोड कर, जढ और चेतन के बीच गहरी खाई नहीं खोदी गई, भारत में 
शरीर और आत्मा के द्वैत पर कुछ ज़्यादा ज्ञोर दिया गया है | 
भारतीय दर्शन को आशाचादी कहना चाहिए था निराशाबादी ? प्रायः 
आशावाद या भारत के सभी दर्शब संसार को दुःखमय मानते 
निराशाबाद ? हैं, दर्शनों का उपक्रम ( आरंभ ) इसी प्रकार होता 
है । दुःख से छूटना ही भारतीय दर्शनों का उद्देश्य है। इस विषय में आयः 
सभी विचारको का एक मत है। यह “ु खबाद' भारतीय दुर्शन की अम्तुख 
विशेषता बतलाई जाती है । तो क्या सचम्भुच ही भारतीय विचारक दुःख- 
वादी थे ? मेरा विचार तो ऐसा नहीं है। भारतीय दर्शन का दुःखवाद 
उन के चरिन्न की दो विशेषताओं का फल्न है । एक तो भारत के निवासी 
सहृदय और कोमल वृत्ति वाले हैं । कोमलता, मधुरता और सोंदर्य-प्रियत्ता 
भारतीय काव्य के विशेष गुण हैं। सारतीय दुर्शन का हृदय भी कवि-हृदय 
है, वह दुःख को देख कर शीघ्‌ प्रमावित हो जाता है। मारव के दार्शनिक 
करुणामय ऋषि थे जो दिभाग़ी कसरत के लिए नहों बल्कि लोक-कल्याण 
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के लिए दा्शनिर् चिंतन करते थे | भारतोयों की दूसरी विशेषता अनंतता 
की चाइ है, वे सीमाओं और वधर्तों से बतबराते हैं, श्रस्तीम वायुमंडल में 
डड़ना ही उन्हें पसंद है। भारतवर्ष को कदवानियों की जन्मभूमि बताया 
जाता है, यह यहां के लोगों के करपनाशील 'श्रथवा' भावजगत में विच- 
रण करने वाले, होने का प्रमाण है | मुमकिन है कि कुद्ध आलोचकों को 
यह अस्युक्ति जान पडे, संभव है कि वर्तमान दासता हमारे स्वारंस्य प्रेम 
को उत्नरा सिद्ध करती हो । परंतु जिस स्वातंत्य को भारतीयों ने सदैव 
चाहा है चह अध्यात्मिक स्रतंत्रता है । भारत में सरतंत्र विचारों के लिप 
शारीरिक दुंड॒ बढुत कम दिया गय्रा है। सुकरात, ईसा, गेलिलिशो जेसी 
कद्दानियां भारतीय इतिहास में प्राग्रः नहीं हैं । मुसलमानों के राजव-काल 
में भी भारतीयों ने अपनी धार्मिक और मानसिक स्वतत्नता को श्रहुण्ण 
रक्‍्खा । जिन मुसलमान बादशाहों ने उसे दबाया, उन का नाश कर दिया 
गया । सुस्लिम-राज्य के सारे इतिहास में हम भारतीयों को स्तरत॑त्रता के 
लिए लड़ते और प्रयरन करते पाते हैं | राणा प्रताप, श्रमरसिंद, गुरु गोविंद 
सिंह और शित्राजी जेले चीरों में यह प्रयत्न अधिक मुर्त श्रोर स्पष्ट हो 
उठते थे | अकबर के हिंदू सरदार मुगु्न राज्य को स्वीकार करके भो कम 
मानी नहीं थे | आज भी भारतीय युवक स्वतंत्रता के प्रति उदासीन नहीं 
है। परंतु जेसा कि हम ने ऊपर कद्दा, श्रार्थिक और राजनीतिक खतंत्रता 
से कटी ज़्यादा भारतोयों का गध्याध्मिक स्वतंत्रता से प्रेम रहा है। 
सीमित ऐश्वर्य भारत के अ्रसीम के प्रति पक्तपात को सतुष्ट नहीं कर 
सका | जो भूमा है, जो अनत है, वद्दी सुख है, अप में, ससौम में सुख 
नहीं है! यह उपनिपद्‌ के ऋषि का अ्रमर उद्‌गार है। इस को सममे बिना 
भारतीय दर्शन का 'दुःखबाद'! समझ में नहीं श्रा सकता । भारतीय दर्शन 
को निराशावादी तो किस्ली प्रकार कह ही नहीं सकते। मोक्त की धारणा 
भारतीय दर्शन की मौलिक धारणा है| हमारे अपने व्यक्तित्व में ही मो 
स्वरूप आत्मा की ज्योति छिपी है, जिसे अभिव्यक्त करना हो परम पुरुषार्थ 
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है। 'कौन जीवित रह सकता, कौन सॉस ले सकझृता, यदि यह आकाश 
आनंद (स्वरूप) न होता ?” आनंद से ही सूतवर्ग उतपन्न हाते हैं, आनंद 
से ही जीवित रद्दते हैं और आनंद में दो प्रविष्ठ और जग द्वोते दें (? 
भारतीय तकंशाख्र में अच्छे दर्शन का एक यद्द भो लक्षण है कि उसे मान- 
कर सोछ्ष संभव हो सके | दार्शनिक प्रक्रिया निरुददश्य नहीं है, मोक्त, दुःखा- 
भाव, या आनंद की प्राप्ति उस का एकमात्र लक्ष्य है। मोक्ष-दुशा की 
चास्तविकता में भारतोय दर्शन का दृढ़ विश्वास है । भारतीय दर्शन का दु ख- 
चादु उस वियागिनी के ऑघुओं की तरह है जिसे अपने प्रियतम के आने 
का हढ़ विश्वास है, परंतु जो वियोग की श्रवधि निश्चित रुप से नहीं 
ज्ञानती । यही नहीं भारत की दार्शनिक्ष तियोगिनी यह भी जानती है 
कि वह अपने प्रयत्नों से धीरे-धीरे विश्रोग की घढ़ियोँ को कम कर 
सकती है। 
श्रज्ञान ही सारे दुःखों की जड है, यह भारतीय दर्शन में अनेक प्रकार 
से बतलाया गया है। ऋतेज्ञानान्न मुक्ति! ( ज्ञाच 
के बिना मुक्ति नहीं हो सकती ) यह हमारे दुर्शन 
का भ्रदक्ष वाक्य है। रामानुज् की भक्ति भगवान्‌ का ज्ञान-विशेष ही है । 
आज़ भरी भारत को दुरवस्था का कारण यहां की जनता का अ्रज्ञान है। 
दम अभी तक दोस्त और दुश्मन को ठीक-ढीक नहीं पहचानते | दुःख 
के बंधन के कारण का ठीक-दोक ज्ञान किए. बिना हम उस से मुक्ति नहीं 
पा सकते। श्रज्ञान को हटाना ही दर्शनशासत्र का उद्देश्य है, इस प्रझ्ार 
दर्शनशासत्र मोच्च का अन्यतम्त साधंन है। 
परंतु तस्वशान क्या है, इस विषय में तीघ्र मतभेद है । किसी भी 
भतमेद दाशंनिक समस्या पर संसार के दर्शनिक्ों का एक- 
मत प्राप्त करना कठिन है । विचार-विश्िज्ञता ही 
दाशंनिक संप्रदायों को जननी है। दशनशास्त्र एक है, दाशनिक उद्देश्य 
श्र प्रक्रिया एक है, परंतु 'दुर्शन! बहुत हैं। भारतवर्ष ने कम से कम बारद 
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प्रसिद्ध दार्शनिक संप्रदायों को जन्म दिया है जिन के विषय में हम इसे 
पुस्तक में पढ़ेंगे | यद्द मतभेद भारतीय मस्तिष्क की उवेरता का परिचायक 
है। बिना मतभेद, श्रालोचना और प्रत्याल्लोचना के ज्ञान की किमी 
शाखा! की उन्नति नहीं हो सकृती | अंधविश्वास अथवा बिना विचार किए 
दसरे की बात मान लेने का स्वभाव सब प्रार की उन्नति का घातक है । 
किसी जाति था राष्ट्र की उन्नति के लिए यह आवश्यक है कि उभ का प्रत्येक 
सदस्य सतर्क रहे, अपने मस्तिषक्त और छुद्धि को जागरुक रक्खे। 
जब भारत में थद्द जागरूकता भर सतकता विद्यमान थी, तब ही 
भारत का रवर्ण-युग था। भारत के पतन का एक बढा कारण यह भी हुाआ्रा 
कि कुछु काल बाद यहां के ज्ञोग स्वतंत्र विचार करना भूल कर विश्वासी' 
बन गएु। विश्वास छुरी चीज़ नहीं है, पर केवल विश्वास श्राध्यात्मिक 
उन्नति में बाधक है| विचार या मनन करने का काम हमारे लिए कोई 
दूसरा नहीं कर सकता । यह संभव नहीं है कि विचार कोई दूसरा करे 
और दार्शनिक हम बन जाये! 'मैं ब्रह्म हैं? कहने सात्र से कोई वेदांती 
नहीं बन सकता, महावाकयों का श्र्थ हृदयंगम करने के ल्षिए लध्ी तैयारी 
की ज़रूरत है | खेद को बात है कि आ्राज भारतवर्ष में ऐसे अ्कर्मस्य वेदांती 
बहुत हैं। सगवदूगीता मे कह्दा है--उद्धरेदास्मनात्मानम), श्रर्थात्‌ आप 
अपना उद्धार करे, परंतु कुछ भोले लोगों का विचार है कि ऋषियों की 
शिक्षा में विश्वाल कर केना ही आत्म-कक्याण के दिए यथेष्ट है| यदि 
शाप जीवित रहना चाइते हैं तो विचार-पूर्चवक जीवित रहिए, विचार-शोल़ता 
ही जीवन है| आप के संप्रदाय के कोई आचार्य बहुत बडे विद्वान थे, इस से 
यह सिद्ध नहीं होता कि आप सी विचार कर सकने थोग्य हैं, इस से यह 
भी सिद्ध नहीं होता कि आप अ्रपने आचार्य को ढीक-ठीक समझ भी सकते 
हैं | याद रखिए कि किसी भी आचार्य को बुद्धिदीन भनुयायी की अपेक्ता 
चुद्धिमान प्रतिपक्षी ज्यादा प्रिय होगा | 
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फिर ऋषियों में विश्वास करने से काम भी तो नहीं चल सकता । 
ऋषियों में मतभेद है और आप को किसी न किसी ऋषि में अविश्वास 
करना ही पडेगा । आप साख्य और वेदांत दोनों के एक साथ अनुयायी 
नहीं बन सकते, न आप नैयायिक और अद्वे तवादी ही एक साथ हो सकते 
है। सब श्राचार्यों का सम्मान करना चाहिए, सत्र ऊँचे दर्ज के बिचा- 
रक थे, परतु इस का श्र्थ किसी के भी सिद्धांतों को अच्षरशः मान लेना 
नहों है| आप को सत्य का भक्त बनना चाहिए न कि क्रिसो ऋषि विशेष 
का | सत्य का ठेका किसी ने नही ले लिया है; यह थ्रावश्यक नहीं है कवि 
शकराचार्य ही ठीक हों भौर रामानुज गुल्तत हों । संप्रदायवादी भायः अपने 
आचार्य का श्रतर-अत्तर मानने को तैयार रहते हैं ओर दूसरे आचाययों 
की प्रस्येक बात ग़़त समसते हैं । यह हठधर्मी और सुर्खता है । हमारा 
कर्तव्य यह है कि हम सब्र सतों का आदर-पूर्वक श्रध्ययन कर, और सब 
से जो सगत प्रतीत हो वह सिद्धांत क्षे ले । ठोक तो यही है कि हस 
विश्व भर के विद्वानों का आदर कर परतु कम से कम अपने देश के विचा- 
रहों का अध्ययन करते समय उदारता और सद्दाजुभूति से काम लेना 
चाहिए | 

सचमुच हो वह देश अभागा कट्दा जायगा जिस में विचार-वैचित्य नहीं 
है। यदि भारतवर्ष ने अपने लबे इतिद्वास में सिर्फ़ एक ही दाशंनिक 
संप्रदाय का जन्म दिया द्वोता तो वह त्रिचार शौ्लों का देश नहीं कहा 
जाता ] जहा प्रश्येक व्यक्ति स्वतंत्र विचार करता है वहां संघर्ष अनिवार्य है। 
खतंत्रचेता विचारक तोते की ता दूसरों की युक्तियों की आवृत्ति करके 
संतुष्ट नहीं रह सकते । विचारों को विभिन्नता किसी जाति के जीवित 
होने का चिह्न है। परंतु इस का अर्थ व्यावहारिक फूट नहीं है | व्यावहारिक 
बातों में एक्मत होना कठिन नहीं है | संसार के सारे धर्म प्रायः एक-सी 
नेतिक शिक्वा देते हैं। चोरों और व्यप्िचार का सब सर्तों ने चुरा कहा 
है और सत्य बोलने की प्रशंसा सभो ने मुक्त-कठ से की है । 


झ्र दुर्शनशास्त्र का इतिहास 


तत्व-दशेच में गहरे भेद हाने पर भी साधना के विषय सें भारतीय 
साधना की दर्शनों का प्रायः एकमत है । इढ्गियोँ और सन 
एकता का निम्नहद, सल्य, अ्रहिसा, मैन्री, करुणा आदि का 

उपदेश सभी दुशनों और आचायों ने किया है। प्रायायाम और यौगिक 
क्रियाओं के महत्व को सभी स्वीकार करते हैं। सभी पुनर्जन्म और कर्म- 
विपाक ( जैसो करनी वैसी भरनी ) में विश्वास रखते हैं | सभो का लच्य 
मोत्त है। भारत के अधिकांश दर्शन 'जीवन्युक्ति' के आदुर्श को मानते 
हैं। मोक्ष सिर वाद-विवाद की वरतु नहीं होनी चाहिए। ऐसा न हो 
कि साधक मरने के बाद कुछ भी प्राप्त न करे और अपनी साधना को व्यर्थ 
समझे । साधना फल्वती तब है जब उस का फज्ञ प्रत्यक्ष हो, इसी जन्म 
में मित्र सके | यदि दुर्शनों के अध्ययन और चरम-तत्व के ज्ञान का इस 
लोक में कुछ भी प्रभाव नहीं होता तो परलोक में ही होगा, इंस की 
क्या गारटी है ? हमारे ऋषियों और आचार्यों' के जीवन ने उन की शिक्षा 
को व्यवहार में सत्य-सिद्धू कर दिखाया | उन सब का जीवन शांत, शुद्ध, 
तथा छुल्न-कपट और लोभ से मुक्त रहा है। इस जीवन की योरुपीय दाश- 
निर्कों के जीवन से कोई तुलना नहीं की जा सकती । अनंत्त और भ्रसीम 
पर विचार करके भी योरुपीय विचारक अपने को तुच्छु संघर्षो' से श्रतग 
रखने में असमर्थ रहे। जहां भारत के दाशंनिकों ने राजा और उस के 
ऐश्वर्य की कभी परवाह न की, जहां वे संसार के अधिकारों और संपत्ति 
से कहीं ऊँचे उठे रहे, वहां योरुप के विचारक अपने-अपने देशों की गवर्न॑मेंटों 
से डरते हुए दिखाई देते हैं| अफ़लातून, अरस्तू , होगल्, फिच्ठे श्रादि सभी 
राजनीतिक संकोर्णता में लिप्त रहे | व्यक्तिगत चरिन्न की दृष्टि से भारतीय 
दु्शनिकों की सावंभोस गरिमा उन्हे योरुपीय विचारकों से कहीं ऊँचा 
स्थापित कर देती है। हमारे आधचायों' ने देश के मस्तिष्क को ही नहीं 
जीवन और चरिन्न को भी प्रभावित किया है) उन की निस्स्वार्थता सत्य- 
परता, निलोमता, विद्तत्ता और चाग्मिता सभी भनुकरणीय रही हैं। आज 


भूमिका श्३े 


मो उन की सौस्य मूर्तियां हमारे देश को स्घृति को पवित्र बना रही हैं। 
भारतीय दुर्शन की इस विशेषता का उल्लेख शायद्‌ कभी नही किया 
गया है। हमारे यहां श्लोक-रचना का गुण साधारण- 
सी बात थीं। अपने संगल्लाचरण या व्याख्या में 
ऊहीं भी भारतीय दार्शनिक अपने काव्य-गत पक्षपात का परिचय दे देते 
हैं। 'सांख्यकारिका' जैसी महत्वपूर्ण पुस्तक पद्च में हैं। गीना दार्शनिक ओर 
धार्मिक अथ तो है ही, उस में सरल कविता भी है। दमारे पुराण दाशं- 
'निक विचारों से भरे पढ़े हैं | श्री शंकराचार्य ने विवेकचूडामणि जेसे ग्रंथों 
में अपने गूढ दाशनिक विचारों का सरस प्रतिपादृन किया है। विद्यारण्य 
की 'पंचदुशी”, सर्वज्ञका सुनि का सक्षेप 'शारीरक, सुरेश्वर की 'नेप्कर्य- 
सिद्धि! श्रादि पद्च-प्रथ हैं । विश्वनाथ की 'कारिकावली? न्याय की प्रसिद्ध 
पुस्तक है । पद्च में दाशंनिक रचनाएं भारत की एक स्हणीय विशेषता है। 
प्लेटो के सवादों तथा कुछ प्राचीव झोक दाशंनिकों को छोड़ कर, योरुपीय 
दशन सें सरस्तता का पाया जाना कठिन है। विशेषतः जर्मनी के दार्शनिक 
सरल रीति से विचार करना जानते द्वी नही। कांट की और हीगल्न की 
पुस्तक पढनवालों के सिर में दृ्द होने लगता है | काट को 'क्रिरोक ऑफ़ 
प्योर रीज्ञन” को पढ़ते सम्रय ऐसा प्रतीत होता है कि लिखते समय लेखक- 
के कंधों पर कई-सो सच का बोस रकखा था, जिस के कारण वह साफ 
बोल नहीं सकता था। कांट के 'ट्रांसडंटल डिडक्शन' जेसे कठिन विषयों 
को भारतीय दुशनिक्ों ने जेसे हंसते-हँसते व्यक्त कर डाला है| अभार्य- 
चश नव्य-न्याय के प्रभाव ने हमारे दर्शन की स्वाभ्नाविक्ञता को भी नष्ट कर 
डालना । परंतु भारतीय दुर्शन का भविष्य ऐस नेयायिद्धों के हाथ में नहीं 
है। आइए, हम लोग कोशिश कर के फिर दुर्शवशाख को साधारण जनता 
की चीज़ बना द्‌ | 
शायद पाठकों को यह पुस्तक सो कद्दों-कहा रूखी और छिष्ट सालूस 
'यहे | इस के कई कारण हो सकते हैं। एक कारण लेखक का संक्षेप में 


रे 


समीत्-मयता 
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कहने का आग्रह है; अन्यथा पुरतक का श्राकार श्रौर मूल्य बढ़ जाने का 
भय था | दूसरे हिंदी भाषा के दाशंनिक साहित्य का अभी शैशव-फराल ही 
है। संस्कृत की जैसी सुदर रचनाएं हिंदी में मिलना कठिन है। यदि पाठक: 
इस पुस्तक वी, विचारों की गभीरता और भापा की सुबोधता की दृष्टि से, 
दिदी के अन्य दुर्शन-अंथों से तुलना करेगे तो शायद लेखक को अधिक 
दोप न देकर उस के प्रयत्न को कसणा की दृष्टि से देखेंगे। फिर भी में 
मानता हूँ कि नीरसता दोष ज्षम्य नहीं है। नीरसता का एक कारण कभी- 
कभी लेखक का अपने जीवन के मीरस उणों में लिखने को बैठ जाना भी 
होता है| घोई चीज़ नीरस है था सरस, यह अहणदर्ता की चुद्धि पर भी 
निर्भर रहता है। बचपन मे जो झुझे नौरस लगता था वह अब सरस 
मालूम पडता है । पहले में संरक्ृत के अजुष्द्भ्‌ छुद को कम पसद करता 
था, पर अब 'रघुचश' का प्रथम सर्ग सगीत का आदर्श मालूम होता है । 
जीवन के संघर्ष मे पड कर श्र्थशास्र जेसा निर्मम विपय भी रोचक और 
सजीच प्रतीत|होने लगता है। शायद पुस्तक के प्रथम भाग से नीरसता 
की शिकायत कम होगी, दूसरे भाग तक पहुँचते-पहुँचते पाठकों की दाश- 
निक अभिरुचि कुछ बढ चुकी रहेगी । 

हमारे यहां मंगलाचरण के साथ पुस्तक प्रारभ करने का नियम था। 
नीचे हस भ्राचीन मंगल्ञाचरणों में से कुछ उद्धरण देकर भूमिका समाप्त 
करगे। यह उद्धरण भारतीय दर्शन के संगीतमय होने को साक्षी भी देंगे । 

अनृतजइविरोधि रुपमंत्त्रयमलबधनदुःखताविरुदधम्‌ । 

अतिनिकटमविक्रिय मुरारे; परमपद प्रणयादुशिष्टवीसि॥ 

(संच्षेप शारीरक) 

शर्थ:--जों अनृत और जड़ से भिन्न झर्थात्‌ सत्य और चैतन्य स्वरूप 
है, जो देश, काल और वस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रहित है, जिस में 
दुःख और विकार नहीं है, सुरारि कृष्ण के टस परसपद्‌ को, जो सदेवः 
पास ही वत्तमान है, में प्रेम-पूर्वक नमस्कार करता हूँ । 


भूमिका हरे 


निःश्वसितमस्य वेदा वीज्षितमेतस्य पत्नभूत्तानि। 
स्मितमेतस्य चराचरसस्य च॒ सुप्ठ॑ मद्दाम्रलयः ॥ 
( वाचस्पति की भामती ) 
अर्थ/--चेदु उस का निःश्वास है, पॉच महाभूत उस की दृष्टि का 
विलास, यह चराचर जगत उस की मुसकान है, महाप्रलय उस की गहरी 
नींद है । 
लच्मीकौस्तुभवत्षस मुररिपुं शह्बभासिकौमोंदकी 
हरत प्मपल्ाशताम्ननयन पीताग्बरं शाहिणम्‌ | 
मेघश्याममुदारपीवरचतुर्वाहु प्रधानात्परस्‌ 
श्रीवत्साइमनाथनाथमस्तं वन्दे सुकुंदं सुदा ॥ 
( शाख्दीपिका ) 
अर्थ:--जिन के चक्तःस्थत्न पर दचमी भ्ौर कौस्तुम मणि हैं, जो हाथों 
में शंख, खज् और गदा लिए हुए है, कमल के पर्तों जेसे रंग के जिन के 
नेत्र है, जो पीला वस्र पहने, मेघ के समान श्यामल और पुष्ट चार भुजाओं 
वाले है, जो श्रीवत्स-क्षांडन का धारण करते है, उन प्रधान ( प्रकृति ) से 
सी सूच्षम, अम्ृत-स्वरूप कृष्ण की में आनद से बंदना करता हू । 
नृतनजलधघररुचये गोपवधूटीहुकूलचोराय । 
तस्मे कृष्णाय नमः संसारमहीरुहस्य बीजाय ॥ 
( कारिकावली » 
अ्रथ।--तवीन मेघों के समान कातिवाले, गोप-बधुओं के बल्षों के 
चोर, संसार-वृक्ष के बीन रुप-क्ृप्ण को मेरा नमस्कार हो । 


पहला अध्याय 
ऋग्वेद 


ऋग्वेद विश्व-साहित्य की सब से ग्राचोन रचना है। प्राचीनतम मनुष्य 
के मस्तिष्फ तथा धार्मिक और दाश॑निक विचारों 
का सानव-मभाषा में सब से पहला वर्णन ऋणग्वेद में 
मित्रता है। मनुष्य की आदिम दुशा के और भी चिह्न पाए जाते हैं । मिश्र 
के प्रिमिड और क्त्र इस के उदादरण हैं । लेकिन इन चिह्नों से जब कि 
अनुष्य के श्रादिम कला-कौशल पर काप्ली प्रकाश पढता है, उस के विश्वासों 
और विचारों के विषय में अधिक जानकारी नहीं होती । अपनी प्राचीनता 
के कारण श्राज ऋग्वेद सिफ़ हिंदुओं या भारतोयों की चीज़ न रह कर 
विश्व साहित्य का अंथ और सारे संसार के ऐतिहासिकों तथा पुरातत्व- 
चेत्ताओं की अ्रमूल्य संपत्ति बन गया है। चारों वेदों में ऋग्वद का स्थान 
मुख्य है। उस के दो कारण हैं। एक यह कि ऋग्वेद अन्य वेदों की अपेक्षा 
अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में श्रन्य वेदों की अपेक्षा अधिक विषयों 
का सन्निवेश है। यजुवेंद ओर सामवेद में याज्षिक मंत्रों की प्रधानता है। 
ऋणष्वेद में वेदिक काज् की सारी विशेषताओं के अधिक विशद्‌ और पूर्ण 
वर्णन मिल सकते हैं । 
ऋगखेदु का अ्रध्ययन क्यों आवश्यक है ? इस प्रश्न का उत्तर हमें श्रच्छी 
ऋग्वेद क्यों पडे ” तरह समर लेना चाहिए | ऋग्वेद की भाषा उत्तर- 
तीन कारण... कालीन संस्कृत से बिल्कुल भिन्न है, इस लिए उस 
का पढ़ना और ससम्तना परिश्रम-साध्य है । आजकल्न का कोई विद्वान 
इतना परिश्रम करना क्यों स्वीकार करे ? आ्राज हम ऋग्वेद क्यों पढे' ? श्राज- 
कल के चुवक के लिए विज्ञान तथा परिचमी साहित्य का पढना आवश्यक 
है। ऋग्वेद पढ़ने से उसे क्या लाभ हो सकता है ? शायद कुछ लोग कहें 


ऋग्वेद की ऋचाए 
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कि ऋग्वेद के मंत्रों में सुंदर कविता पाई जाती है, चह कविता जो हिमालय 
से निकलनेवाली गंगा नदी के समान दी पवित्र ओर नेसर्गमिक है, जिस में 
कत्रिमता नहीं है, भाव-संगी नहीं है, अलंकार नहीं है | यह कुछ हृद तक 
ठीक दो सकता है। लेकिद आ्राज जब कि साहित्य के रसिक्तों को वाल्मीकि 
और कालिदास तक के पढने का समय नहीं है, कविता के लिए ऋग्वेद को 
' पढ़ने का प्रस्ताव द्वास्यास्पदु मालूम द्ोगा । दाशेनिक विचारों के लिए भी 
ऋग्ेद को पढना अनावश्यक है। तकं-जाल से सुरक्षित तेजस्त्रो पड़द्शनों 
को छोड कर दाशंनिक सिद्धांत प्राप्त करने के लिए ऋग्वद की तोतली वाणी 
किसे रुचिकर होगी ? प्लेटो श्रौर अरस्तू , कांट और हीगल के रपप्ट 
विश्लेषण को छोड़ कर ऋग्वेद की कविता-गर्भित फिलॉसफी से किसे संतोष 
होगा ? कुछ ल्ञोगों का विचार है कि वेद ईश्वर कौ वाणी और ज्ञान के 
अक्षय भंडार हैं। सौभाग्य या दुर्भाग्यवश आजकल्ल के स्वतंत्रचेता विचा- 
रक संसार की फिसी पुस्तक को ईश्चर-कृत नहीं मानते । जो पुस्तक हिंदुओं 
के लिप पवित्र है भर मुक्ति का मार्ग बताने वाली है वह इंसाइयों या सुस- 
लमानों के लिए घृणा की चीजु हो सकती है, इस लिए यदि इस वेदों के 
सार्वभौम अध्ययन के पक्षपाती है तो हमें ऊपर के प्रश्न का कोई भर उत्तर 
सोचना पडेगा | 

आधुनिक काल में ऋचेदु का मान और उस के अ्रध्ययन में रुचि बढ़ 
लाने के तोन मुख्य कारण हैं। पहले तो ऋग्वेद को ठीक से समझे बिना 
भारतवर्ष के बाद के धार्मिक और दाशंनिक इतिहास को डीक-ठींक नहीं 
समभा जा सकता, इंस लिए भारतीय सभ्यता और संस्कृति के प्रत्येक वि- 
द्यार्थी का यह कतंथ्य दो जाता है कि वह वेदिक काल का ठीक अ्रभुशीक्षन 
करे । हिंदू जाति भर हिंदू सभ्यता की बहुत सी विशेषताएं ऋग्वेद के 
युग में बीज-रूप में पाई जाती है जिन का क्रमिक विकास ही हिंदू जाति" 
का इतिहास है। दूसरे, जेसा कि इस ऊपर संकेत कर चुके हैं आदिम 
सनुष्य की सानसिक स्थिति समझने का ऋग्वेद से बढ़ कर दूसरा साधना 
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हमारे पास नहीं है। यदि हम मनुष्य को समझना चाहते हों, जो कि दर्शन- 
शास्त्र का ही नहीं ज्ञान मात्र का उद्देश्य है, तो इमें उस के ऋमिक विकास 
का अध्ययन करना ही होगा। मनुष्य को किसी एक क्षण में पकड़ कर ही 
हम नहीं समझ सकते | मानव-बुढ्धि और मानवी श्राक्रांक्षाश्रों की गति 
किस ओर है, मानव-नीवन भ्रततः किस शोर जा रद्दा है, इस को समभने 
के ज्षिए मनुष्य के इतिहास का वैर्य-पूर्वंक अध्ययन करना आवश्यक है । 
विकास-सिद्धांत आजकल के मनुष्य के रक्त में समा गया है । इस कारण 
आधुनिक विहान प्रत्येक शास्त्र भौर प्रत्येक संस्था का इतिहास खोजते हैं । 
पाठकों को यादु रखना चाहिए कि योहय के विद्वानों का भारतीय साहित्य की 
ओर शआराक्ृष्ट होने का सब से बढा कारण ऐतिहासिक श्रथवा विश्रप्ताक्षक 
इणप्िकोण ही है । 
एक तौसरा कारण भी ऋग्ेद का श्रध्ययन बढ़ने का उपपन्न हो गया 
है। यह कारण तुलनात्मक सापा-विज्ञान ( कंरेरेट्रिव फ़ाइलालोजो ) का 
आविष्कार है। संस्कृत संसार की सब से आचीन सापाओ्रं में है श्रौर 
उस का झीक, लैटिन, फारसी आदि दूसरी झ्रर्यभाषाओं से अधिक घनिष्ठ 
संबंध है। वास्तव में तुलनात्मक भाषाविज्ञान की नीच तब तऊ ठीक से 
नहीं रक्‍्खी गई थी जब तक क्रि योर्प में संस्कृत का अचार नहीं हुआ । 
संस्कृत साहित्य, विशेषतः वैदिक साहित्य, के ज्ञान ने तुलनात्मक भाषा- 
विज्ञान के सिद्धांतों पर प्रकाश की धारा-सी बहा दी। इन तीनों कारणों में 
सबसे मुख्य कारण हमारे युग की ऐतिहासिक रुचि को ही समझना चाहिए । 
ऋग्वेद के मंत्रों की रचना कब हुईं, इस का निर्णयक्रना बडा कठिन 
काम है। किंतु उन के अत्यंत प्राचीन होने में किसी 
को संदेह नहीं है । ऋग्वेद की प्राचीनता का श्रजु- 
मान कई प्रकार से क्रिया जा सकता है। 'मद्दामारत! द्विंदुओं का काफी 
प्राचीन अंथ है। डाक्टर वेल्वेल्कर का मत है कि महाभारत की मुख्य 
कथा वौद्धवर्म के प्रचार से पहले लिखो गई थी | छुद्ध जी का समय (१४७० 
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४५७७ हैं० पू०) है। महाभारत के कई संस्करण हुए हैं। ऐसा माना जाता 
है कि सब से पहले संस्करण का नाम 'जियः था जिस सें कौरव-पांडवों के 
युद्ध का वर्णन था। दूसरा सस्करण 'भारत! कहलाया जिस में शायद 
२४००० श्लोक थे | उक्त डाक्‍टर के सत में महाभारत के यह दोनों संस्करण 
ओद्धथर्स से पहले के हैं। कुछ भी हो, महाभारत के सुझ्य भार्गों का रचना- 
काक्ष चोथी-पॉचबी शताब्दी ई० पृ० से बाद का नहीं माना जा सकता 
चद्यवि उस में कुछ न कुछ सिल्ञावट तीसरी-चौथी शताउदी ईस्त्री तक होती 
रहो । महाभारत से तथा बौद्धधर्म से भो उपनिपद्‌ प्राचौन हैं और बह्यण- 
अंध उपनिषदों से भी प्राचीन है। इस पक्कार वैदिक सहिताओं का समय; 
और उन सें भी ऋचद का समय, काफ़ी पीछे पहुँच जाता है। ऋग्वेद की 
प्राचीनता दूसरे प्रकार से भी तिद्ध होती है। महाभाष्यकार पर्तजलि का 
समय दूसरी शत्ताबदी ई० पू० है। पाणिनि, जिन को अष्टाध्यायी पर 'सहा- 
भाष्य' नाम की टीका लिखों गई थी, पतंजलि से प्राचीन हैं। थास्क, जिन्‍्हों 
ने निरु्त लिखा है, पाणिनि से कददी अधिक प्रवीन हैं। यारक ने 'तिधटुः 
पर दीका लिखी है जिसे निरुक्त कहते हैं। निघटु को वैदिक शब्दों का कोष 
समझना चाहिए। निरुक्कार सब शब्दों को घातु-मूलक मानते हैं | ब्त- 
मान निरुक्त के लेखक यास्क ने प्राचीन निरुक्तकारों का उक्तेख किया है। 
इस का सतलब यह है कि वर्तमान निरुक लिखे जाने के समय तक अनेक 
निरुक्त-कार हो चुके थे । निरुक्त में एक कौव्स दाम> प्रतिपत्ती का कहता है 
कि बद्मंत्र विरर्थक हैं। निरुककार ने इस का खंडन किया है। इस विज्वाद 
से यह स्पष्ट हो जाता है कि निरत्तजार के समय तह वेदर्सानरों को व्याख्या के 
विषय में बहुत मतमेद हो चुका था, यहा ते कि कुड लोग बदमंत्रों का 
अर्थ करने के ही विरुद थे। उस समय तक वेदसंत्र काफी पुराने हो चुके 
ये। बेद्संत्रों के किस प्रकार अनेक श्र्थ होने लगे थे, यह निरुक्तकार यास्‍्क 
से उदाहरण देकर बतलाया है। एक जगह थे लिखते हैं:--. 
तरको दृच्रः । सेध इति नेरुक्ताः | व्वाष्टोइघुर इत्यैत्िहासिकाः | अपाब्य 
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ज्योतिषश्चमिश्रीमावकर्मणा वर्षकर्म जायते। तत्र उपमार्थेन युद्धवर्णा भव॑ति। 
अहिक्तु खलु मंत्रवर्णांः ब्राह्मणवादाश्व । विद्ृद्दया शरीरस्य खोतांसि 
निवारयाञ्ञकार | तस्मिन्द्रते प्रसस्यन्दिरि आपः । 
ऋच्चेद में वर्णन मिलता है कि चृत्र को मारकर इंद्र ने जज्न बरसाया। “यह 
बृत्र कौन है ? निरुक्तवालों का मत है कि बृत्र मेघ को कहते हैं। ऐतिहा- 
सिकों का मत है कि बृत्न नाम का व्वष्ठा का पुत्र एक असुर था। जल भर 
तेज (प्रकाश) के मिलने से वर्षा होती है जिस का युद्ध के रूपक में वर्ण न करते 
हैं। मंत्र और ब्राह्मण वृत्र को सर्प वर्णित करते हैं। अ्रपने शरीर को बढ़ा 
कर उस ने पानी को रोक दिया । उस के मारे जाने पर जल्न निकल पडा ।” 
आधुनिक काल्न में स्वामी दयानंद ने वेदों का अर्थ कुडु-कुड् निरुक्कार 
की तरह करने की कोशिश की है | उन के मन में भी वेदों में ऐतिहासिक 
कथाएं नहीं हैं । 
चेढों की प्राचीनता का इस प्रकार अनुमान कर लेने पर उन के ठीक 
समय का प्रश्न दाशनिक दृष्टि से विशेष महत्व का नही है। हम पाठऊों को 
दो-तीन विद्वानों का मत सुना कर संतोष करेगे | ज्लोकमान्य श्री बालगंगा- 
घर तिलक ने अपने “ओरायन' पथ में गणित द्वारा ऋगेद का समय ४६०० 
ईं० पू० सिद्ध किय्रा है। जर्सन विद्वान याकोबी भी ऋग्वेद का यही काल 
मानते हैं यद्यपि दूसरे कारणों से | कुछ भारतीय विद्वान ऋग्वेद का समय 
३०००६० पु० बतत्ाते हैं। सर राधाकृष्णन्‌ का विचार है कि ऋग्वेद को 
पंद्रहवों शताब्दी ई० पू० में रक्खा जाय तो उसे ज्यादा प्राचीन बताने का 
आक्षेप न हो सकेगा। इन सम्मत्तियों के होते हुए पाठक स्वयं श्रपना मत 
निर्धारित कर ले । 
चेद नाम एक पुस्तक का नहीं बल्कि पुस्तकों के सघृह का है । चेद्‌ से 
ऋग्वेद का परिचय मतत्ब पुस्तकों के एक कुट'ब से समझना चाहिए। 
२-ऋगेद का वाह्मआकार दस्तुतः वेद संहिता-भाग को कहना चाहिए्‌। कात्या- 
यन के सत में मंत्रों श्रौर ब्राह्मणों की वेद संज्ञा है। इस का अर्थ यह होः 
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सकता है कि उपनिषद थेद नहीं हैं । स्वामी दयानंद के मत में ब्राह्मण भी 

वेद नहीं हैं | वास्तव में ब्राह्मण अंथ वेदों की तब से प्राचीन व्याख्याएँ या 

थेकाएं हैं। आधुनिक स्कालर भी संदिता-भाग को ही वेद नाम से पुकारते 
हैं। परंतु आस्तिक विचारकों के विश्वासानुसार चेद से मतलब संद्दिता भर्थांत 
मंत्र-भाग, उस का आाह्मण (एक या अनेक), उस से संबद्ध आरण्यक, और 

उपनिषद्‌--इन सब से है | ब्राह्मणों के अंतिम भाग को ही आरण्यक कहते 

हैं, और आरण्यकों के अंतिम भाग को उपनिषद्‌ । संद्विता, ब्राह्मण, 

आरण्यक और उपनिपद्‌ अपौरुषेय या ईश्वरक्नत माने जाते हैं। पत्येक वैदिक - 
संहिता की अनेक शाखाएं पाई जाती हैं ।हर शाखा के मंत्र-पाठ और क्रमों 

में कुछ-इुछ भेद होता है। ऋग्वेद की पॉच शाखाएं उपलब्ध हैं अर्थात्‌ 
शाकल, वाष्छल, आश्वक्षायन, कौपीतकी, या सांख्यायन और ऐतरेय |। 
शुक्च-यजुवेद की दो शाखाएं मिलती है, काण्य और माध्यन्दिन। इसी 

प्रकार कृष्ण-यजुर्वेंद को पॉच, सामवेद्‌ को तीन और शअ्रथर्वचेद की दो 
शाखाएं उपलब्ध हैं | बहुत-सी शाखाएं नष्ट हो गईं । सिद्धांत में अत्येक 

शाखा का ब्राह्मण, आरण्यक और उपनिषद्‌ होना चाहिए, प्रत्येक शाखा से 

संबद्ध श्रोत-सूत्र, धर्म-सूत्र और गृश्ष-सूत्र होने चाहिए | छुः अंगों अर्थात्‌ 
शिक्षा, कहप, व्याकरण, निरुक्त, छुद और ज्योतिष का होना भी आवश्यक 

है। श्रौतसूत्रों में सोसयाग, अश्वमेध आदि का वर्ण॑न हैं | घर्मसूत्र चर्णा्रम 

धर्म बतलाते है और गृक्चसूत्रों मे डपतयन, विवाह आदि संस्कार करने की 

विधियां वर्णित हैं | शिक्षा नाम के बेदाग में शब्दों का उच्चारण सिखाया 

जाता है, कल्प में यज्ञों की विधियां | निरुक्त का वर्णन हम कर ही चुके 
हैं। व्याकरण, छुंदु-शास्त्र और ज्योतिष शास्त्र तो सभी जानते हैं । प्राचीन- 

काल्ष में देद कंठ में रकखे जाते थे और गुरु-शिष्य-परंपरा से उन के स्वरूप 

की रक्षा होती थी । बाद को जब शिष्यों की बुद्धि संद्‌ होने लगी तब उपदेश 

करते-करते थक्क कर ( उपदेशाय क्ल्लायंतः ) ऋषियों ने वेदों को लेखनी- 

बद्ध कर डाज्ा | 
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चेद-मंत्रों का संकलन बढ़े सुंदर और वेज्ञानिक ढंग से किया गया 
आगे हम ऋग्वेद का ढी विशेष वर्णन करंगे। एक विपय के 
मुह को सक्त या स्तोन्र कहते हैं। ऋग्वेद इसी प्रकार के 
है। ऋग्वेद के कुत्न सूक्तों की संस्वा लगभग 4०२८ है | 
सूक्त में १६४ मंत्र है ऑर सब स॒ छ्ादे से कंवल्न दा | कुल 
की संग्या लगभग ० हैं| संपूर्ण ऋणचंद संडलों, अनुवार्का 

हैं| ऋग्वेद में ५० मइल हैं । प्रत्येक महल में 

“कई अ्रन्ुवाक होते हैं, ओर हर अनुवाऊ में श्रनद्ध सूक्त | दूसरे अक्रार का 
पविभाग भी हें जिस में कुत् को श्रप्टक्तों में, दर अप्टक का वर्गों में 
ओर हर वर्ग को सूक्तों में बॉट् हैं । परंतु पहला विभाग द्ी ज़्यादा अ्सिद्ध 
हैं। ऋगेद के अधिकांश संडल एक-एक ऋषि और उप्र के कुटुंब से संबद्ध 
हैं । इस का अथ यह है छि किसी मंडल विशप की रचना था ईश्वर से 
प्राप्ति एक विशेष ऋषि और उस के छुट्ठुवियों के द्वारा या माध्यम में हुई । 
आस्तिक हिंदू ऋषियों का मंत्र-हृप्टा कहते हैं; मन्र-रचयरिता नहीं । ऋगेद 
का दूसरा, तीसरा, चौथा, पॉचवा, छुढा, सातवां, आठवां मइल ऋरमश: 
गृत्समद, विश्वामित्र, घामदेव, अत्रि, भारद्यान, वशिप्ठ और ऋणव नाम 
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के ऋषियों स संबद्ध है । शप मडल्ों में कई ऋषियों के नाम पाएु जाते 

हैं। वेद को छः अंगों सद्दित पढ़ना चाहिए । छिस्रो भन्न को उस के ऋषि, 
छंद और देवता को त्रिना जाने पढ़न से पाप द्वोता हैं । 

ऋणशद के अधिकांश यृक्त देवताश्रों की स्तुति में छिखे गए हें । इन 

ऋच्वेद की विषय. सक्तों का स्थान भी विशेष नियमों के श्रवीन है | 

नु श्राग क्रिखा हुआ क्रम दूसरे से सातवें मंडल तक 

पाया जाता हैं। शेप संदक्नों में पुसा कोई नियम नहीं पाला गया है| 

“सब से पहले अप्नि की स्तुति में लिखे हुए सूक्त आते हैं, फिर इन के 

पूक्त। उस के बाद किसी भी देवता के स्ुति-विपयक सूक्त, जिन की संख्या 

अब से ज्यादा हो, रकखे जाते हैं । अगर दो सूक्तों में चरावर मंत्र हों तो 


त्स 
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चहे छुंद॒ वाला सूक्त पदले लिखा जायगा, अन्यथा ज़्यादा मंत्रों चाला 
सूक्त पहले लिखा जाता है| लगभग ७००-८०० सूक्तों का विपय देव-स्तुति 
है, वाक्की २००-३०० सूक्तों में दूसरे विषय आ बाते हैं । 
सूक्तों में शपथ, शाप, जादू, दाना आदि का वर्णन है। इन्हें 
श्रमिचार-सूक्त' कद्ते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या बहुत कम है; परंतु 
अथर्वेवेद में इन का चाहुरय है | 
कुछ सूक्तों में विवाह, रृध्यु आदि संस्कारों का वर्णन है। दुसव मंडल 
विवाह-संबधी सुंदर गीत हैं । उपनयन संस्कार का नाम व्खंद मे 
नहीं है। 
कुछ यूक्तों को पहेली-सूक्त कहा जा सकता है। वह कौन है जो भ्रपनी 
माता का प्रेमी है, जो अपनी बहन का जार है ?! उत्तर--सूर्य! । चुलोक 
के बालक होने के कारण उपा और सूर्य भाई बहिन हैं जिन में प्रेम-संबंध 
है। सूर्य थोः (आकाश) का प्रेमी भी है। “माता के प्रेमी से मै ने प्रार्थना 
, बहिन का जार मेरी आर्थना सुने; इंद्र का साई और मेरा मित्र, 
( मातुर्दिधिषुमत्रवम्‌ , स्वसुर्जारः शणोतु से । ज्ञाता इंद्रस्प सखा मम ), 
झसथादि | गणित-संबंधी पहेलिया महत्वपूर्ण हैं । 
ऋग्वेद में एक दयत-सूक्त है, एक सूक्त में मेढकों का वर्णन है, एक 
अरण्य-सूक्त या बन-सूक्त है। चौथे मंडल सें घुद्दौड का ज़िक्र है। सरमा 
और पणियों की कहानी शायद नाटक की भांति खेली जाती थी | सरसा 
एक कुतिया थो जो देवताओं के यायों की रक्षा करती थी। एक बार पणि 
स्ोग गायों को चुरा कर के गए; सरमा को पता लगाने भेजा गया। 
सरमा ने गायों को खोज निकाला और इंद्र उन्हें छुदा लाए। ऋणग्वेद में एक 
“कवयित्री का चर्णन है जिस का नाम धोपा था । उस के शरीर में कुछ दोष 
थे जिन्हें उस' ने अश्विनीकुमारों की प्रार्थना करके ठीक करा द्विया । घोषा 
के अतिरिक्त विश्ववरा, वाक्‌ू, लोपामुद्दा आदि ख्ी-ऊवियों के नाम ऋग्वेद 
से आते हैं। 
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यज्ञों के अवसर पर ऋत्विकू-लोग दवताशरों की स्तुतियां गाते थे 
ऋग्वेद को जानने वाज्ा ऋत्विक्‌ दोता?, यजुब्रेंढ को जानने वाला “अध्वर्थ', 
आर सामचेद को जानने वाज्ना 'ददुगाताः कहलाता था। श्रथव॑चेद्र के 
ऋतिक को ब्रह्मा? कद्दते थे | 

बेदिक काल के लोग आशावादी थे, थे विजेता होकर भारतवर्ष में 
आए थे | जीवन का आनंद, जीवन का संभोग ही उन का ध्येय था | हम 
सौ वर्ष तक देखें, सौ वर्ष तक सुनने, और सौ वर्ष तक चल्नवान बन कर 
जीते रहें ! 'हमारे अच्छी संतान हो, हम सपत्तिवान्‌ हों । हे अ्रप्नि ! हमें 
अच्छे रास्ते पर चलाओ पेंश्वय की प्राध्ति के ल्षिणु ( श्रप्न नय सुपथा राये 
अस्मान्‌, विश्वानि देव वयुनानि विद्वान ) ।! इस प्रकार की उन की भ्रार्थना 
दवती थी | मृत्यु पर विचार करना उन्हों ने शुरू नहीं किया था | उन का 
हृदय विजय के उदत्ास से भरा रहता था | थे यज्ञ करते थे, दान करते 
थे और सोमपान करते थ | हुःब और निराशा की भावनाओं से उन का 
हृदय कलुपित नहीं होता था | उन क्रो उपा भ्रात में सोना बखेरा करती 
थी, उन की अप्नि उन का सदेश देवताओं तक पहुँचाती थी । इंद्र युद्ध में 
डन की रक्षा करता था और पजंन्य डन के खेतों को लद़लद्वाता रखता था [* 
उस समय छो स्त्रियों को काफ़ी स्वतंत्रता थी; उन के बिना कोई यज्ञ, कोई 
उस्खत पूरा न दो सकता था | भार्य लोगों का विश्वास था कि वे मर कर 
अपने पित्तरों के पास पहुँच जायेगे | देवता लोग अमर हैं, सामपान करके, 
यज्ञ करक हम भी अमर हो नायं--यदह उन को अभिनल्लापा और विश्वास 
था| 

भारत के आयों की निरीक्षण-शक्ति तीम्र थी, उन के ज्योतिष-संबंधी 
आविष्कार इस का प्रसाण हैं। वे स्वभाव से ही प्क्ृति-प्रेमी और सोंदर्य- 
उपासक थे | थे प्राकृतिक शक्तियों और समाज दोनों में नियमों की व्याप- 
क॒ता देखना चाइते थे | ग्रकृृति के नियमित गति-परिवर्तनों की व्याख्या 
कैसे की जाय ? आया" ने कट्ठा कि प्राकृतिक घटनाओं के पीछे अधिष्डाताः 
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चेवताओं की शक्ति है। उन्हों ने आ्रकृतिऋ पदार्थो' में देव-भाव और मनु- 

अ्यस्त का आरोपण किया | प्राकृतिक घटनाओं और पदार्थों को देवताओं 

के नाम से संबोधन करते हुए भी आर्य ज्ञोग उन घटनाओं और पदार्थों 
के आक्ृतिक होने को नहीं भूल । देवताओं की उपासना में वे प्रकृति को 

न भुज्ला सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तित्य का आरोपण शअ्रपूर्य 
रह । इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम बाद को इष्टिपात करेंगे। 

ऋग्वेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्रेणियों में विभाजित 
किया है ;-- 

(१) आकाश या थौः के देवता--इस श्रेणी के देवता 
अहुत महस्वपूर्ण हैं। दोः, वरुण, सौरमंडल के देवता (सूर्य, सविता, पूषनू 
और विष्णु ) और उपा मुख्य हैं। 

, (२) अतरित्ष था वायुमंडल के देवता--जैप्ते इंद्र, मरुत्‌ और पर्जन्य | 

(३) शथ्बी के देवता--जैसे अभि और सोम । इन के अतिरिक्त उत्तर 
काल में जब यज्ञों की महिमा कुछ ज़्यादा बढ़ गई, तब यज्ञ-पात्र मूसल् 
आदि उपयोगी पदार्थ भी देवता होने लगे। कुछ भाव पदार्थ जैसे श्रद्धा, 
स्तुति आदि में भी देवत्व का आरोपण कर दिया गया | बद्यणरपति स्ठुति 
का देवता है | 

नीचे हम कुछ मदत्वपूर्ण देवताओं का वर्णन देते हैं । 

पाठकों को याद रखना चाहिए कि वैदिक देवताओं और हिंदू देवताओं 

में कुछ भेद है। वेदिक काल में जो देवता प्रसिद्ध 
थे वे घोरे-घोरे कम प्रसिछु होते गए । चेद्कि काल 
जे ब्रह्मा-विष्णु-महेश अपने वर्तमान रूप में सर्वथा अज्ञात थे । राम और 
ऋष्ण का तो चेदों में जिक हो ही नही सकता, क्योंकि थे बाद के इतिहास के 
अ्यक्ति हैं। वैदिक युग के भारंभिक दिनों का सब से प्रसिद्ध देचता चरुण है। 
चरुण चेद्दों का शांतिप्रिय देवता है। वह विश्व का नियंवा और शासक है । 
अपने स्थान में गुप्तचरों से घिरे हुए बेड कर वरुण जयत का शासच करता 


ऋग्वेद के देवता 


चरण 
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है।' चरुण को प्रसन्न करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पविन्न बनाना' 
आवश्यक है। वरुण का नाम इत-बत है। वह प्राकृतिक और नेतिक 
नियमों का संरक्षक है। धर्म के विरुद्ध चलनेवालों को परुण से दंड 
मिलता है। प्रकृति और नैतिक जीवन दोनों पर अखंड नियमों का आधिपत्य 
है। नियमों की व्यापकता को ऋग्वेद के ऋषियों ने 'ऋत' नाम से अभिदित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है । वरुण ऋत का रक्षक है 
(गोप ऋतस्थ) । मनुष्यों के अच्छे-हुरे कर्म वरुण से छिंपे नहीं रहते। वह 
सर्चश्ञ है। जो आकाश के उठने वाल्ले पद्चियों का मार्ग जानता है, जो समुद्द 
में चलने वाली नावों को जानता है। जो वायु की गति को जावता है,* 
चह वरुण हमें सन्मार्ग पर चलाए । वरुण बारह मा्सों को जानता है भ्ौर 
जो लौदढ का महोना पैदा हो जाता है उसे भी जानता है ।* 
मिन्न नामक सौर देवता वरुण के हमेशा साथ रहता है। वेद के कुछ 
सूक्त 'मित्रावरुण” की स्त॒ति में है। वरुण का घालवर्थ है 'आच्छादित करने. 
चाल? । वरुण तारों से भरे श्राकाश को आ्च्छादित करता है । इस प्रकार 
चरुण प्रकृति से संबद्ध हो जाता है । 
सौर-सडल से संत्रद्धू देवता सूर्स, सविता, पूपन और विष्णु हैं। मित्र 
भी सौर देवताओं में सम्मित्रित हैं । इन देवताओं 
में विष्णु सब से मुख्य हैं। भारत के उत्तरकालीन 
धार्मिक इतिहास में विष्णु सब से बडे देवता बन जाते हैं, पर ऋग्वेद में 
विष्णुका स्थान इंद्र भौर वरुण से नीचे है। वि्शु की सब से बढी विशे- 
पता उन के तीन चरण हैं। अपने पाद-चेपों में विष्णु अर्थात्‌ सूर्य प्रथ्वी 
आकाश भर पाताक्ष तीनों लोकों में घूम लेते हैं। वासनावतार की कथा 
का डदगम ऋग्वेद के विष्णु-संबंधी त्तोन चरणों का यह वर्णन द्वी है। विष्णु, 
१ऋ० १। २५ । १० 
१ऋ० १। २५। ७, ९ 
शि्कु० १।२५। ८ 


सौर-मडल के देवता 





कऋग्वंद ३७- 


को उर क्रम या दूर जाने वाजा कहा गया है। विप्ठु 'डरुगाय!' हैं, उन 
की बहुत सी प्रशंसा होती है। विष्णु के तीन चरणों सें समस्त संसार रहता 
रहता है, विष्णु के चरणों मे मधु का निमर है ।* विष्णु तीनों लोकों को 
धारण करते हैं। विप्णु का परम-पद्‌ ज़्ब भाससान ( अकाशसब ) रहता 
है। देवताश्रों के लिए यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के ल्लोक में जाते हैं । 
आकाश के देवताओं में उपा का एक विशेष स्थान है | उपा ज््ी-उेचता है । 
ऋणष्वद की दूसरी ख्री-देवता अ्रदिति है। जो आदिद्यों 
की जननी है। ऋग्वेद के कुछ अत्यंत्त सुंदर सृक्त 
उपा की प्रशंसा में लिखे गए हैं। उपा सूर्य की प्ियतमा है। वह उसे अपना 
वत्त/स्थल दिखाती है। वह अचलयौवना तथा अमर है भर अमरता का 
वरदान देनेवाली है। नित्य नई रहने वाली डपा मरणशीज्त मजुप्यों के हृदय 
में कमी-कभी अस्तिस्व-संबंधी गंभीर ओर करुण भाव उत्पन्न कर देती है । 
उपया स्वर्ग का दरवाज़ा खोल देती है। वह रात्रि की बहन है। नीचे हम अनेक 
सुंदर उपा सक्तों में से एक देते हैं । यह सूक्त ऋग्वढ के तोसरे मंडल का 
३१ वां सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र हैं, ओर छुंद 'त्रिप्डुप' है | उत्तर-संरक्षत' 
साहित्य के इंद्ववच्ना, उपेद्रवच्रा आदि छुंद इसी से निकले हँ। 
है उपे दवी यशरिविनि छुद्धि को वेला, 
है विंभव-शालिनि हमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहह प्राचीने तुर्हारा है अचल यौवन, 
विश्व-कसनीया नियम से कर रहीं पद-चार | 
स्रणंमय रथ पर उद्ति होती अमर देवी, 
सुक्त तुम करत्ती विहँगों का सुरीला गान | 
झआाशु-गति, ओजस्विनी रवि की कनक-वर्णं 
रश्सियां करती वहन सुंदर तुम्हारा यात ! 


उपा 


ऋण १। १५४। १ 
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श्श्घ दर्शनशाख॒ का इतिहास 


विश्व के सम्मुख अमरता को पताका-सी 
ऊध्वं-नम में नित्य तुम द्वोतीं उषे शोमित | 
अयि सदा नव-यौवने इस एक ही पथ में, 
चक्र-सी घूमो निरंतर कर भुवव मोहित । 
तिमिर का अ्रंचल्ष हटाती रवि-प्रिया सुंदर, 
भूमि-नम के बीच जब करती चरण-निस्‍्तेप । 
सुभग अंगों की प्रभा से विमत्न देवी के 
जगत हो उठता प्रकाशित निम्िष भर में एक । 
सामने आसासयी के सब प्रणति के साथ, 
जा धरो यज्ञात्न का, हविं का सघुर उपहार । 
रोचना, रमणीय रूपा की मनोहर काति, 
ढालती श्राकाश मे आक्ञोक की सधु-धार । 
दीखती जो प्थक्‌ नभ से ज्योति से अपनी, 
नियस-शीला जो दिखाती विविध रूप-विलास । 
आ रही आलोक-शालिनि अब उषा वह ही, 
अप्लि | जाकर मॉग लो ऐश्वर्य उस के पास । 
द्विप्त का आरंभ द्निकर है उषा जिस की, 
अवनि-नभ के बीच देखो झा गया चुतिमान । 
वरुण की, आदित्य की ज्योतियी माया, 
कर रही है अखिल जग में स्वर्ण-शोभा-दान । 
ऋग्वेद के सूक्त एक ही समय मे नहीं लिखे गए है। दस हज़ार से 
भी अधिक मंत्रों को रचना में अ्रवश्य ही काफ़ी 
समय ल्ञगा होगा । जब तक श्रार्य शांति-पुर्वक 
रहे तब तक उन से वरुण का अधिक सान रहा | युद्धकी आवश्यकताओं 
ने धन्न ओर विजल्ो को धारण करनेवाले इंद्र को अधिक प्रसिद्ध कर 
दिया। इद्व सौ प्रतिशत युद्ध का देवता है। 'जिस ने उत्पन्न होते हो यक्ल 


ड्द्र 


फर्वेद घ६ 


करके भ्रपने को सब देवताओं के ऊपर बिठा दिया । जिस के भय से आकाश 
और एृथ्वी कॉपते हैं, हे सनुष्यो, वह बलशाली इंद्र है। जिस ने कॉपती 
हुई एथ्वी को स्थिर क्षिया, जिस ने कुपित पव॑तों को रोहझा, जो अंतरित्त 
और थौः को घारण करता है, वह इत्र है ।* जिस ने बृत्न नाम के सर्प को 
आर कर सात नदियों को बहाया, जिस ने पत्थरों को रगड़ कर अग्नि पैदा 
की, जो युद्ध में भयंकर है, हे सनुष्यो वह इद्र है। इंद्र की उद्यायता के 
बिना कोई युद्ध में नही जोत सकता | युद्धस्थल्व में आर होकर लोग ईद 
को पुकारते हैं। सुदास नाम के आर्य सासंत को शन्नुओं ने घेर लिया पर 
वह्द इंद्र की पूजा करता था, इस ल्षिए उस की जोत हुईं ।* इंद को पृथ्वी 
और श्राकाश पमस्कांर करते हैं। उस के भय से पर्वत कॉपते हैं । वह 
सोमपान करने चाज्ना है। वह वच्ध-बाहु है और बच्र-हस्त है। 'जो सोम 
का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे इंद्र ऐश्वर्य देता है। 
है इंद | हम तुम्हारे प्रिय भक्त हैं | हम वीर पुत्रों सहित तुम्हारी स्तुति 
कर |! इद्र को ऋग्वेद सें कहीं कहीं अहल्या-जार कहा गया है। मरुद॒गण 
इतर के सहचर हैं । 
अंतरिक्ष के दृवताओं में इस ने सिर इंद्र का वर्णन क्षिया है। एथ्चरी 
के देवताओं में अग्नि मुख्य है | हम कह छुके हैं 
अग्नि < > ५ ५०४ 
कि ऋग्वेद के कुछ मंडों में अग्नि-संबंधी सूक्त 
सब से पहले आते हैं | अग्नि यज्ञ का पुरोहित और देवता है। अग्नि 
चह दूत है जो घथ्वो से आकाश तक घूमदा है। अरणियों सें उस का 
निवास-स्थान है | वह देवताओं तक यज्ञ का हवि पहुँचाता है। घृतमय 
उस के अंग हैं, मक्खन का उस का मुख है। ऋग्वेद में अग्ति को नाई 
से तुलना की गई है, जो पृथ्वी के सुख से घास-पात दूर कर देता है। 
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4० दुर्शनशास्त्र का इतिहास 


ब्ध्प 


इसने विरतार-सथ से कुछ ही देवताओं का चर्णन किया है | आक्राश 
के देवताओं में अश्विनीकुमारों का भी स्थान है | इन्हें इमेशा द्विवचन में 
संबोधित छिय्या जाता है। मिन्र और वर्ण, तथा इंद्र और वस्ण का भी 
कहीं-कदीं साथ-साथ वर्णन होता # | ऋग्वेद के अंतिम भागों में प्रजापति 
नामछ देवता छा मद्दत्व बढ़ने छूयना 6; आग चल कर यही प्रज्ञापत्ति ब्रह्मा 
बन जाते हैं | छतंद छा “कम्म देदाय” यृक्त प्रजापति पर लिखा गया 

थद् भारतीय विद्वानों का मत हे | साथण के अनुसार कक! का अथ 
प्रजापति है | ध्रादुनिक योस्पीय विद्वान “ऋरम! का अर्थ “कस का! करते 
हैं। /इम छिसे नमस्कार कर ( कसम देंढाय इविपा विधेम ) 7 उन का 
कथन है द्वि यह युक्त इस बात छा द्ोतक है कि आया के हृदय में इंश्वर 

० 


छी मचा के संबंध में संकत्प-विकल्प होने लगे थे । 
ऋष्वद के आरंभिक ऋषियों ने लगत को आकाश, अंतरिक्ष और एथ्वी- 


है लोक में विभक्त करके उन में सिन्न-मिन्र देवताओं 

ग्ल्ब्व्गद की छोर .&... अप 
का प्रतिष्तित कर डाला था। विश्व को इस प्रकार 
खंड-खंड ऋर डालना समीचीन न यह तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों स॑ 


द्विपा न रह सका | ऋग्वेद के मनीपी छवि बहुत से देवताओं से अधिक 
सके । इस पहले कह छुके हैं छवि आयी का प्रकृनति 

अपर रहा था प्रकृति के सब पदार्थ और घद- 
एक-दूसरे से संबद्ध हैं, इस लिए उन के अ्रधिष्ठाता देवताओं छी 
शक्तियों का मिला कर पुक् सहाशक्ति छी कहपना का उत्पन्न होना, स्वासा- 


विक् ही था। एक और प्रद्धत्ति आर्य में थी जो उन्हें एक देव- 
री छिसी देंदता की स्तुति छरते समय कवि-मतक्त अन्य 


ओर अपन ठतव्छालीन आराध्य-देवता को 
सब स्‌ बढ़ा समझने आर वर्णन करने लगता है | चदिछ कवियों की पुक् 


| 

| 

० 
यु 


ऋग्वेद के 


देवता को सब देवताओं से बढा देने की इस प्रवृति को कुछ पश्चिमी विद्ानों 
ने ( हेनोथीहज़्म ) नाम दिया है। दूसरे विद्वानों ने इसे ( अपारचूनिस्ट 
मानोथीइज़्म) कह कर पुकारा है | हिंदी में हम इस का अनुवाद 'अवसरिक 
एकदेवचादः कर सकते हैं। भक्ति के आवेश में अन्य देवताओं को भूल जाने 
का अवसर पाते ही वेदिक कवि एक का उपासक चन जाता है। 

अवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर घंक्रमण ( ट्रानजिशन ) 
चैदिक ऋषियों के लिए कठिन बात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस बात 
की साक्षी देंते हैं कि आयो' में एक ईश्वर की भावना इतने प्राचीन काल में 
उस्पन्ञ हो गई थी। एक प्रसिद्ध मंत्र ईश्वर की भावना को इस प्रकार व्यक्त 
करता है-- 

एक सद्ठिप्रा बहुधा वदन्ति 
अप; यस॑ मातरिश्वानमाहु |* 

अरथांत्‌ एक ही को विद्वान लोग बहुत अकार से पुकारते हैं, कोई उसे 
अभि कहता है, कोई यस भौर कोई मातरिश्वा ( वायु ) | यह श्रार्यों 
का दाशंनिछ एक्देववाद है । अवसरिक एकद्ेववाद को हम कावयिक अथवा 
साहित्यिक एकदेव-चाद कह सकते हैं । 

परंतु एक-ईंश्वरवाद अथवा एकदेववाद ही दु्शनशासतत्र का अंतिम शब्द 

अर जम नहीं ै । हक ईश्वर से सर्वेधा भिन्न है तो 
उन दोनों में कोई आंतरिक संबंध नही हो सकता। 
यदि ईश्वर और जगत में विजातीयता है तो हम एक को दूसरे का निय॑ंता 
कैसे कह सकते हैं ? जगत के क्रम और नियमबद्धुता के लिप एक जगत 
से बाहर वा पदार्थ उत्तरदायी नहीं हो सकता । आश्चर्य त्तो यह है कि 
भारतीय विचारकों से ईसा से इज्ारों वर्ष पहले दुर्शनशासत्र के इस अत्यंत 
गूढ सिद्धांत का अन्वेषण कर डाला था। ऋग्वेद के 'नासदीय सूक्तः की 
गणना विश्व-साहित्य के आंश्चयों' सें होनी चाहिए । ऋग्वेद के बाद के 

रऋेद, ११ १४४ । ४६ 





डर दुर्शनशास्र का इतिहास 


दीच चार हज्ञार वर्षों में सृष्टि और प्रलय की रहस्य-सावना से आकुच्न 
होकर पूर्व या पश्चिम के किसी कवि ने नासदीय सूक्त से अधिक सुंदर या 
उतनी सुंदर भी कविता की रचवा की हो, यह झुझे ज्ञात नहीं है । काव्य 
और दर्शन दोनों की ऊँची से ऊँचो उडाने इस युक्त में अभिव्यक्त हुई हैं। 
यदि आज सारतवासी अपने घेदों ओर उन के दाशंनिक सिद्धांतों पर गवे 
करें तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है। 
इस भावाकुल रहस्यपूर्ण सूक्त का अज्रवाद करने की चेष्टा अनेक लेखकों 

और कवियों ने की है। अंग्रज्ो में इस के कई पद्यानुवाद हैं। सूक्त के कुछ 
पद्‌ तो सचमुच अपने गहन संकेतों से मस्तिष्क को नियूढ़ भाव-जाल्न में 
फँसा देते हैं। क्योंकि सूल्न सूच्त तक बहुत से पाठकों की पहुँच न हो सकेगी, 
इस लिए हस नीचे उक्त सूक्त* का भावाजुवाद देने का दुस्साहस करते हैं। 

न सत्‌ था व श्रसत्‌ उस काल था 

न रज्ञ थो न गयव का शून्य था 

ढक रहा था कया ? किस को ? कहां, 

सलिल के किस गहरे गर्भ में, 

सत्यु थी न अमरता थी कहीं 

दिन न था, न कही पर थी निशा 

“पक” वह लेता बस सॉस था 

पवन थी न कहीं कुछ और था । 

तिमिर था तम् से आच्छच्न हां! 

सक्तित्न से यह सब छुछु था ढका 

बीज लघु था गुप्त पढ़ा कही 

तपस्‌ से जो खबद्धित हुआ। 

जग उठी उस्र में द्ुत वासना 

( था भवचोसव-बीज यही श्रहो ) 

९ ऋण०, मंडल १०, सूक्त २९ 


ऋग्वेद शर्ट 


सत्त्‌ असत्‌ का है बंधव यही 

बस यही कोविंद कवि कह सके ! 

किरण जो तिरछी प्रसरित हुई 

हू कहां थी ! ऊपर था न्त 

सहिम रेतस्‌ का श्राघार था 

उपरि था संकल्प, स्वधा तले! 

कौन जाने, कौन बता सके 

कहां से यट्ट सृष्टि उद्त हुई 

देवगण आए सब बाद *ही 

कह सके फिर कौच रहस्य यह ! 

सृष्टि यह किस से निःसत हुई, 

कब बनी ? अथवा थे कभी बनी ? 

ऊध्चे - नभ - वासी अध्यक्ष भी 

जानता इस को, कि न ज्ञानता !! 
इस सूक्त में विश्व की एकता की भावना हम रपष्ट-रूप में व्यक्त हुईं 
पाते हैं। आरंस की चछुः पंक्तियों मे वैदिक कवि कहता है कि आरंस में 
कुछ भी नहीं था अथवा, जो कुछ था उसे सत्‌ असद्‌ आदि नामों से नहीं 
इकारा जा सकता | परंतु 'छुछ नहीं? से तो 'कुछ! की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । कवि कहता है कि उस समय चह “पुक” था जो बिना हवा के 
अपनी शक्ति से साँस ले रहा था। उस समय अंधकार अंधकार सें लीन 
था | मानो सब चीज़ पानी के गर्स से थी। न जाने केसे उस एक में काम- 
बीज का उद्भव हुआ जिस से सारे संसार को सृष्टि हुईं। यह सृष्टि कब 
और कहां से उत्वित हो पढ़ी, इसे कौन बता सकता है ? ऊँचे आकाश में 
जो जगत का अध्यक्ष है वह सो, इस सृष्टि-रहस्य को जानता है या नही, 

कोन कहटे ! 

पुकदेबवाद और प्केश्वरवाद से भी असंतुष्ट होकर वैदिक ऋषियों ने 


है दर्शशासत्र का इतिहास 


विश्व की अनेकता में एकता को देखा। एक हो यूत्र (धागे) मे संसार की 
सारी वस्तुएं पिरोई हुई है। विभिन्न घटनाएं नियर्मों के भ्रधीन हैं ओर वे 
नियम एक दूसरे से संबद्ध हैं। यह वदिक अद्वेतदाद या एकंत्ववाद उप 
निषदों में और भी स्पष्ट रूप मे पुष्पित और पढलवित हुआ । चेदिक झद्दत 
के विषय में पॉल डासन” नासक विद्वन कहते हैं है कि भारत के विचा- 
रक दशंनिक सांग से विश्व को एकता के सिद्धांत पर पहुँचे । सेक्समूलर 
की सम्मति में ऋग्वेद के संत्रों के संग्रह से पहले ही झायों' की यह घारया 
चन चुकी थी कि विश्व-बह्मांड में एक ही अंतिम तत्व है। 

ऋग्वेद के एक सक्त का वन हम झौर करे गे। ऋग्वेद का 'पुरुष सूक्तोर 
नासदीय सूक्त से ही क्रम प्रसिद्ध है। इस सूक्त में पुरुष के बज्षिदान से 
संसार की सष्टि बताई गई है | एक आदिस तत्व की भावना यहां भी प्रबल 
है। यज्ञ करने की इच्छावाले देवताश्रों ने पुरुष पशु को बाँध दिया ( देवा 
यदयआ्ञग तन्वावा अवध्नन्‌ पुरुष पशुम््‌ )। उप्त पुरष से विशाद्‌ उत्पन्न हुआ 
ओर विराट से पुरुष; दोनों ने एक दूसरे को उत्पन्न किया । 

पुरुष का वर्णन बड़ा कवित्वपूर्ण है। पुरुष के हज़ारों सिर हैं, हज़ारों 
ओखें और हज़ारों चरण, वह एथ्वी को चारों ओर से छूकर (व्याप्त करके) 
भी दस अंगुज्ष ऊँचा रहा। पुरुष के एक चरण से पारा अह्मांड समाया 
हुभा है और उस के तोन भरस्रत-भरे चरण ऊपर द-ज्ोक सें स्थित्र हैं । 
भाव यह है कि पुरुष को व्यापकता विश्व-मह्मांड मे ही समाप्त नहीं हो 
जाती । जो हुआ है और जो होगा चद सब्र पुरुष ही है (पुरुष एवेद्‌ं सर्च यद्‌ 
भूत यच्च भव्यस्‌) । ऐसी पुरुष को महिमा है, पुरुष इस से भो अधिक 
है। ऋग्वेद के पुरुष का वर्णन पढ़ते समय गीता के विश्वरप का वर्णन 
याद ञआा जाता है। ब्रह्मांड को सारी उल्लेखनोय च्यक्तियां ( एंटिटोज़ ) 

१ राभाकृष्णत्‌, भाग १, पृ० १९६ 


२ यह यूक्त यजुवेद में भी प्राया जाता है। देखिए ऋग्वेद म० १०, चक्ते ९० 
और यजुर्वेद, अध्याय ३१ 


ऋचत्वेद श्र 


घुरुष से उसन्न हुई हैं | “चंद्रमा उस के सन से उस्पन्न हुप्रा, सूथ उस की 
आँख से, उस के सुख से इंद्र ओर अग्नि, उस की सॉस से वायु । उस की 
नाम से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश, उम्र के चरणों 
से पृथ्वी, भौर उस के कार्नो से दिशाएं |! सामाजिक संस्थाओं का स्ोत 
भी पुरुष ही है। 'बाह्मण उस का मुख था, क्षत्रिय उस की बाहें, वैश्य 
उस के ऊरु था जोघे; शूद्र उस के चरणों से उत्पन्न हुए। उसी पुरुष से 
आऋम्बेद, यजु्वेंद और सामवेद को उत्पत्ति हुई, उसी से छुंद्र ( अथववेद ? ) 
उधन्न हुए ( ऋचः सामानि जज्षिरे, छुंदांसि जशिरि तस्मादू यजुस्तस्मादु- 
जायत ) | 
वैदिक काल के लोगों के विषय में एक बात और कह कर हम यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वेदिक ऋषियों ने ऋद्ध स्वर में कुछ अपन्नत लोगों 
_का वर्णन किया है। 'अपन्रत” का अर्थ है 'सिद्धांत-द्वीन! या 'नास्तिक! । 
थे ऐसे व्यक्तियों के लिए 'ब्रक्म-द्विप' ( वेदों से घृणा करने वाले ) और 
'देवनिद्‌! (देवताओं को निंदा करने वाले) विशेषणों का प्रयोग भी करते 
'हैं। एक इंद-सूक्त का हर मंत्र, 'हे मनुष्यों, उसे इंद्र समझो” इस प्रकार 
समाप्त होता है। सक्त के प्रारंस में कहा गया है--जिस के विषय में लोग 
पूछते हैं “वह कहां है !? इस से मालूम होता है कि इद्ध को सत्ता को न 
सानने वाल्न नास्तिक सी उस समय मौजूद थे | यद्द वैदिक का के लोगों 
के सतंत्र-चेता और निर्भय विचारक होने का प्रमाण है। 





अध्याय २ 
उपनिषदों की ओर 


जब हम वैदिक काल से उपनिपत्काल की और संक्रमण करते हैं तब 
हमें एक ऐसे प्रदेश में होकर जाना पढता है जहा के वायुमडल्ल में कविता 
और दर्शन दोनो की गंध फीकी पड जाती है। ऋग्वेद के बाद यजुवेद 
और सामवेद में ही यों को महिसा बढ़ने लगती है | इन वेदों के बहुत 
से मंत्र ऋगेद से लिए गए हैं, यद्यपि उन के सचरों और क्रमों में भेद कर 
दिया गया है| नए सत्र भी ऋग्वेद की ऋचाओं के समान सुंदर भौर महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं | यजुर्वेद के समय में यज्ञ-संबंधो क्त्रिमता बढने लगती है। 
देवताओं से छोटी-छोटी मॉर्गों की बार-बार आवृत्ति की जाती है और हरेक 
भोग या प्रार्थना के साथ कोई याशिक क्रिया लगा दी जाती है। यजु॒वेंद 
और सामवेद्‌ के लेखकों में भक्ति कम है और जोभ ज़्यादा | अथर्ववेद 
वास्तव में मौलिक अथ है लकित उस में आयो की अपेक्षा श्रनायों श्र्थात्‌ 
भारतवर्ष के आदिम निवासियों की सभ्यता और विश्वासों का ही ज़्यादा 
वर्णन है। अथर्ववेद के मंत्रों में जाद-टाने और संत्र-तत्र की बातों का 
बाहुलय है परंतु यहां भी आर्भो' का प्रभाव स्पष्ट है। घुरे जाद की निंदा 
और धच्छे प्रयोगों की प्रशसा की गई है | अनेक क्रियाएं कुटुंच और गॉव 
सें शात्रि फेलाने बाली हैं। इस वेद में वैदक-शाख की भी झनेक बाते 
हैं जिन के आधार पर भारतीय 'चिक्त्सा-शासत्र का विकास हुआ अथर्ववेद 
के समय में शआरार्य जञोग अ्रनार्य लोगों को उन के विश्वार्तों और धार्मिक 
भावनाओं सहित आत्मसात्‌ करने को चेष्टा कर रहे थे। इस काज़ से भूत- 





१राधाइप्ए नू , भाग १, पृ० ११९--१२३ | अथववेद के विषय में ऐसी सम्मति ' 
हम ने श्राधुनिक विद्वानों के आधार पर दी है। हमें स्वय उक्त वेद को पढने का 
अवसर नहीं मिला है। 


उपनिषदों की ओर ड्छ 


प्रेतों, वृक्तों और पर्वतों की पूजा आर्य क्ोगों में शुरू होने लगी | कुछ' 
प्रसिद्ध हिंदू देवताओं को उस्त्ति श्रार्य और अनार्य धर्मों के सांकर्य ( मेल ) 
से हुईं है। भयंकर रुद्व जो बाद को मंगलमय शिव हो गए और उन के 
पुत्र गणपति इंसी प्रकार हिंदू देव-वर्ग ( हिंदू पेंथिआन ) में प्रविष्ट हुए । 
जेसा कि श्री राधाकृष्णन्‌ ने लिखा है हिंदू धर्म आरम से ही विस्तार-शील, 
चरहिष्ण, और परमतसहिष्णु रद्दा है। भारत के दार्शनिक इतिहास में अ्रथव- 
वेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई धार्मिक इतिहासकार उक्त वेद. 
की उपेक्षा नहीं कर सकता । 


ब्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मन्न-म्रष्टा या संत्र-रचयिता कुछ भो 
नही कह सकते | उन्हें हम सहिता-भाग का पुक- 
विशेष दृष्टिकोण से व्याख्याता कह सकते हैं। मंत्र- 
रचना का युग समाप्त हो चुका था । इस काल के आयों ने धार्मिक विधारनों 
की ओर ध्यान देना प्रारंध कर दिया था। “अब इस बात की आवश्य-- 
कता हुई हि प्राचीन मत्रों और ऋचाओं का घाम्मिक विधार्नों से संबंध 
स्थापित किया जाय ।,,.... ... इस उद्देश्य से प्रस्येक वेद के ब्राह्मण की 
रचना आरंभ हुईं | यह सब गद्य में लिखे गए हैं, पर इन की लेखन-शेलो 
में मधुरता, स्वच्छुद्ता और सुंदरता नही है। वेदों ओर आाह्मयों में सुख्य 
अंतर यह है कि वेदों की भाषा काव्यमय और पद्माव्मक है पर ब्राह्मण- 
की भाषा काव्यगुण-हीन और गद्यमय है ।” ( श्यामसुंद्रदास ) 

ऋखेद्‌ के समय का सक्तिभाव कम हों चत्ना था। दर्शन और घर्म 
दोनों से छूट कर आरयों की रुचि कर्मकाड सें बढ़ने लगी थी । बाह्मण प्रथा 
यज्ञों की स्तुति से भरे पड़े हैं । याश्विक विधानों की छोटी-छोटी बातों को 
डीक-ठीक पूरा करना ही आय-जीचन का लच्य बनने लगा था । यज्ञकर्ता' 
आर्य ओर उन के पुरोद्दित' देवताओं की चिंता नहों करते थे, उन मे आत्म- 


ब्राह्मण-युग 





१ ब्राह्मण-युग में पुरोहितों की अलग जाति वन चुकी थी और यह जाति जन्म. 
पर निर्भर हो गई थी । 


न्द्प दुशनशास्त्र का इतिहास 


जिज्ञासा की भावना भी नहीं थी और न उन्हें मोक्ष को ही परवाह थी। 
याज्षिक क्रियाओं को ठीक ठीक अनुष्ठित करके इस लोक से ऐश्वर्य ओर 
-अँत् में स्वग पा जाना, यही उन का परम उद्देश्य था। 
ठीक-ठीक किए हुए अलुष्डानों का फल मिलता है, इस में इस काल के 
थ्रार्थों का उतना ही विश्वास था जिव्ना कि किसी 
आधुनिक वेज्ानिक का अक्ृति के अटल नियमों में 
होता है । बाह्मण-काल के पुरोहितों की दृष्टि में विश्व की रचना यज्ञों के 
अनुष्ठान और उन की फल्न-प्राप्ति, इन दो बातों के लिए ही हुईं थी। यज्ञ- 
क्रियाओं का फल अनिवाय है, इस विश्वास का अधिक विस्तृत रूप हो 
कर्म-सिद्धांत है, यह प्रोफ़सर सुरेद्रनाथ दासगुप्त का मत है। यदि यज्ञ 
कर्म का फल्न निश्चित है तो प्रत्येक कर्म का फन्न निश्चित या अनिवार्य 
होना चाहिए। उक्त विद्वन्‌ के सतानुगगर कर्मविपाक शोर पुन-जंनन्‍्म के 
सिद्धांतों को, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गहरा प्रभाव डाज्ना है, उसत्ति 
इसी प्रकार हुई ।* 


कम-सिद्धात 


यह्ञों के इस व्यापारिक घर्मं के साथ-साथ हो त्राह्मण-काज्न में हिंदू 
धर्म के कुछ महत्वपूर्ण सिद्धातों का भी झाविष्कार 
हुआ । हिंदू-नीचन के आधार-भूत वर्णाश्रम धर्म 
का ख्रोत्त यही समय है| प्रसिद्ध तीन ऋणों की घारणा इंसी समय उपन्न 
हुई। पत्येक व्यक्ति का धर्म है कि चह ऋषियों, देवताओं और पितरों का 
ऋण चुकाए । अध्ययद और अ्रध्यापन से प्राचीन संस्कृति की रक्षा करके 
ऋषियों का ऋण चुकाना चाहिए, यज्ञ करके देवताओं के ऋण से मुक्त 
होना चाहिए, और संतानोत्पत्ति करके पितरों से उऋण होना चाहिए । 
अत्येक वर्णवाले को अपने कतेव्यों का पालन करना चाहिए, इस विपय 
में ब्राह्मणों के आदेश-वाक््य काफ़ी कठोर हैं | चदों को न पढ़ने-वाला ब्राह्मण 
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वर्णाश्रम धर्म 


उपनिषदों को ओर ५९ 


डी प्रकार चुण सर में नप्ट हो जाता है जैसे आग पर तिनका । ब्राह्मण 
को चाहिए कि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान व्याज्य 
पमझे। प्रत्येक आश्रम-वासी को अपने कतेव्य ढीक-ठोक पूरे करने चाहिए । 
ब्रह्मचारियों को इंद्धिय-निभ्रह भर गुरु की सेवा करनी चाहिए, उन्हें भीख 
भोग कर भोजन प्राप्त कग्ता चाहिए । गृहरुथ को लोम से बचना, सत्य 
बोलना और पवित्र रहना चाहिए । किसी आश्रम वाले को कर्तंव्य-वि्ुख 
होने का भ्रधिकार नहीं है। जीवन कर्तंव्ों का क्षेत्र है । इस युग के द्विल्लो 
अर्थात्‌ तरह्मण, जत्रिय, वैश्यों में अच-नीच का भाव नही था । 
इस युग में वैदिक काल के देवताओं की महत्ता का द्वास होने लगा 
था। यश्ञों के साथ हो भ्रग्नि का महत्व बढ़ने लगा था ] लेकिन इस काल 
का सब से बड़ा देवता प्रजापति है । 'तेतीस देवता हैं, चौतीसव प्रजापति 
हैं, प्रजापति में सारे देवता सकह्निविष्ट हैं” | शतयथ में (जो कि यजुवेद का 
आहाण है ) यज्ञ को विष्शु-रूप बताया गया है ( यज्ञों वे विष्णुः ) । 
नारायण का नाम भी पाया जाता है। कही-कहीं विश्वकर्मा और प्रजापति 
को एक करके बताया गया है। 
राघाक्ृष्णन्‌ ने इस युग की व्यापारिक यज्ञ-ृत्ति का अत्यंत कड़े 
शब्दों में वणंव किया है । थे लिखते हैं कि “इस युग में वेदों के सरल 
और भक्तिमय धर्म कौ जगह एक कठोर, हृद्यधाती, ध्यापारिक धर्म ने 
ले की, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवलबित था ।”' श्रारयों' के घुरो- 
हित मानों देवताओं से कहते थे 'तुम हमें इच्छित फन्न दो, इस लिए नहीं 
'कि तुम में हमारी भक्ति है, परंतु इस लिए कि हम गणित को क्रियाओं 
की तरह यज्ञ-विधानों का ठीक क्रम से अदुष्टान करते हैं ।? कुछ यज्ञ ऐसे 
थे जिन का अनुष्ठाता संदेह (संतनुः) स्वर्ग को चला जा सकता 
'था। स्वर्ग-प्राप्ति और अमरता यज्ञ-विधार्नों का फल्न थी, न कि भक्ति- 
भावना का | 
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६० दर्शनशास्त्र का इतिहास 


“ब्राह्मण-काल में यज्ञों की जदिलता इतनी बढ़ गईं थो और यज्ञ- 
संबंधी साहित्य इतना अधिक हो गया था कि सब का कंठस्थ रखना और 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ठीक उपयोग करना बहुत कठिन हो गया था ।” 
इस लिए यज्ञ-विधियों का यूक्त-रुप में संग्रह या संग्रथन करने की आव- 
श्यकता पडो भर सूत्र-काल का झारंभ हुआ । यह सूत्र भारतीय साहिल्- 
की अपनी विशेषता हैं । विश्व-साहित्य में भारतीय सूच्न अ्र्ों के जोड़ के 
अंथ कहीं नहीं हैं। श्रौत्त, धर्म भौर गुद्धसूत्रों के अ्रतिरिक्त मारतीय आयो 
ने व्याकरण, दर्शन, छुंद-शाख्र आदि विपयो पर भी सून्न मंथों की रचना 
की । इन में से दाशनिक सूत्नों के विषय में हम आगे लिखेंगे। 


अध्याय ३ 
उपनिषद्‌ 


यय्यपि उपनिषदों को आह्यणों का अंतिम भाग बताया जाता है, तथापि 
दोनों में कोई वास्तविक संबंध नहीं है । ब्राह्मणों और उपनिपदों में साम्य 
की अपेक्षा वेपस्य ही अधिक है । ऋग्वेद से भी उपनिपदों में विशेष साइश्य 
नहीं है। ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दु्शों थे । वे बहुदेववादी थे । 
'डन की भावनाएं और शआकांक्षाएं स्पष्ट थीं। वे आशावादी थे। इस के 
“विपरीत डपनिषद्‌ के ऋषियों की दृष्टि भीतर कौ ओर ज़्यादा जाती है । 
“विश्व-ब्रह्मांड की एकता में उन का अखंड विश्वास है | संसार के भोगों 
और ऐश्वर्यो' के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं। उन के विचारों पर एक 
-अर्पष्ट चेदुना की छाया है । वे ससार के परिमित्त पदार्थों" से अपने को 
संतुष्ट न कर सके । सांत का अनत के प्रति अनुराग सब से पहले उपनि- 
चदों की रहस्यपूर्ण वाणो में अभिव्यक्त हुआ है। डपनिषदों को श्रुतियां 
'रहस्पवाद के सब से प्रथम गीत हैं । आह्यर्ों की तरह उपनिषद्‌ कर्मकांड 
“में रुचि नहीं दिखलाते । जब मनुष्य के मस्तिष्क पर विचारों का बोक्चध 
“पढ़ता है, तो वह बहुत सी गति और वेग खो बैठता है। उपनिषद्‌ कर्म 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संग्राम पर नहीं, जीवन-संबंधी चिंतन पर ज्ञोर 
देते हैं। ऋग्ेद के आर्य ऐेहिक ऐश्वर्य की खोज करते थे, थे विजय चाहते 
थे । ब्राह्मण-युग के यश्ञकर्ता स्वर्य के अभिद्धाषी थे | उपनिषदू-काल के 
साधक दोनों के प्रति डदासीन हैं, उन का ल्च्य मुक्ति है। थे सब प्रकार 
के बंधनों, सब प्रकार की सीमाओं से मुक्त होकर अनंत में लीन हो जाना 
चाहते थे । ऋग्वेद के दो-चार दार्शनिक सूक्तों को छोड़ कर उपनिषद्दों की 
"तुलना उन से पहले के किसी साहिलय से नहीं को जा सकती । भारतवर्ष 


द१ दुर्शनशासत्र छा इतिहास 


में आह्यण-युग के वाद उपनिपदों का समय आया, यह इस बात का प्रमाण 
६ कवि मलुप्य केवल सतत गतिशील प्राकृतिक तत्वों से ही संबद्ध नहीं है, 
चल्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तस्व से भी संबंध है। इस से यह 
भी सिद्ध होता है कि विश्व की समस्याओं पर विचार और मनन करना 
मनुष्य का स्वाभाविक धर्स है, जिसे कर्म भोर संघर्ष की प्रवृत्तियां हमेशा 
के लिए दवा कर नहीं रख सकतीं । 

डपनिपद्‌ गद्य आर पद्म द्वानों में हैं लेकिन उन की सापा सब जगह 
काव्यमयी हैं| थे काव्य-सुलभ संकेतों से भरे पढ़े हैं। फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं| एक ही उपनिपद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
आता है तिल का अर्थ यह है छि पक उपनिपद्‌ का एक लेखक की कृति 
होना श्रावश्यक नहीं है| इन्हीं दो बातों के कारण डपनिपदों के व्याख्या 


| 
दे. >> 


ताओं में काफी मतभेद रहा है । हिंदुओं का विश्वास है कि सब उपनिपद्‌ 


ध्थ 
[ 


इंश्वा-प्रदत्त दें ओर इस लिए एक ही सच्चे सत का प्रतिपादन करते हैं । 
वादरावण ने वेढांतसूत्र लिख कर यह दिखाने छी चेष्टा की थी कि सब 
डपनिपदों का विश्व की समस्याओं पर एक मत है, सब उपनिपदों की 
शिक्षा का बेदांत के पत्त में समन्वय हो सकता है। आ्राजकल के विद्वान 
इस सरल विश्वास का समर्थन करने में अपने को असम पाते हैं। 
वास्तव में उपनिपदों में अनेक प्रकार के सिद्धांतों के पोषक वाक्य पाए 
जाते हैं। थद्दी छारण है कि वेदांत के विभिन्न संमदायों का इरेक आचार्य 
अपने मत को पुष्टि करनेव्ाली श्रुतियां उद्धत कर डालता हैं । 

यो ठा डपलब्ध उपनिपदों को संस्या सवा-सौ से भी अधिक हैं जिन 


उपनिपढ़ों का में एक अल्योपनिषद्‌ ( मुसलमानों के अल्लाह के 
परिचिय विष्य में ) भी सम्मिलित हैं, तथापि सर्वसान्य 


आर महत्वपूर्ण उपनिपदों छी संस्या अधिछ नहीं हैं| श्री शंकराचार्य ने 
ईशादि दस उपनिपदों पर द्वी भाप्य किय्रा हैं | निम्न-लिखित श्लोक में 


उपनिषद्‌ दे३- 


ईश-केन-क5-प्रश्न-सुंड-सांडूक्य-तित्तिरिः 
ऐतरेयब् छांदोग्यं वृद्ददारण्यकन्तथा | 


अर्थात्‌ दूस मुख्य उपनिपद्‌ इश, केन, कठ, प्रश्न, सुंडक, मांडुक्य, 
ऐतरेय, तैत्तिरोय, छांदोग्य और चुहृदारस्यक हैं। इस सूची में कोपीतकी, 
मैत्री ( मेत्रायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोड़ देने पर तेरह मुख्य 
उपनिषदों की संख्या पूरो हो जाती है। श्लोक में नो उपनिषदों का क्रम 
है वह केवल पद्य-रचना को सुविधा के अनुसार है। कौन से उपनिपद्‌ 
किन उपनिपददों से ज़्यादा प्राीन हैं, इस चिषय में तीघच मतभेद है। प्रोफ़े- 
सर डाप्तन के मत में गद्य में लिखे उपनिषद्‌ अधिक प्राचीन हैं। परंतु 
इस मत का पोषक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी असिद्ध पुस्तक 'ए कंस्ट्र- 
क्टिव सर्वे आफ उपनिषद्क किलासफ़ी में प्रोफ़ेसर रामचंद्र दत्तात्नेय 
रानडे ने डाउन के सत का खंडन किया है। उन की सम्मति में उपनिषदों 
का आपेक्षिक समय-विभाग इस प्रकार होना चाहिप्‌ :--१--बृहृदारण्यक 
और छांदोग्य, २--ईंश और केन; ३े--ऐतरेय, तेत्तिरीय और कोपीतक्की; 
४--कठ, मुड॒क और श्वेताश्वेतर, €-प्रश्न, मेन्री ओर सांडूक्‍्य । 


इन समूहों को उत्तरोत्तर श्र्वाचीन समझना चाहिए, अर्थात्‌ पहला 
समूह सब से ग्राचीन शोर अंतिम सब से बाद का है। श्री वेक्वेक्कर का 
मत है कि एक ही उपनिषद्‌ सें मित्र कालों की रचनाएं पाई जाती हैं। 
एक ही उपनिषद्‌ के कुछ भाग उस के दूसरे भागों की अपेक्षा प्राचीन या 
अर्वांचीन हो सकते हैं | श्री राधाकृष्णन के मतानुसार उपनिषदों का रचना- 
काल चैठिक मंत्रों के बाद से झारंभ होकर छुठवीं शतावदी ई० पू० तक 
साना जा सकता है। सभव है कि उक्त तेरह में से छुछ उपनिषद्‌ बौद्ध- 
मत के प्रचार के बाद बने हों | अक्षग-अलग उपनिषदों के रचना-काल का 
निरंय करना सवधा असंभव है । प्राचीनतस उपनिपदों में दाशनिक चिंतन 
अधिछ है; बाद के उपनिषदों में घर्म और सक्ति के साव आने लगते हैं। 
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उपनिषद्‌-साहित्य में दर्जनों दाशंनिकों, शिक्षकों या विचारकों के नाम 
उपनिषदों के लेखक. पाए जाते हैं। इन में से कुछ ताम यह हैं*-- 
या विचारक शांडिल्य, दृध्योच, सनत्कुमार, आरूणि, याज्ञवत्क्य, 
-उद्दालक, रेक्व, प्रतदंतन, अजातशन्नु, जनक, पिप्पल्लाद, वस्ण, गायों, 
-सेन्नेयी इत्यादि | उपनिषदों के ऋषियों के विषय में एछ रोचक और दर्शन 
नीय बात यह है कि उन में से बहुत विवाहित गृहस्थ हैं | याज्षवहक्थ के 
दो ख्तियां थी | आरूणि के श्वतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों ने अह्म- 
"ज्ञान सिखाया | इसी प्रकार भ्ुगु वस्ण के पुत्र थे। उपनिषदों के अधिकांश 
भाग संवाद-रूप में हैं शोर कहीं-कही पति-पत्नी एवं पिता पुत्र के संवाद 
चढ़े रोचक जान पढ़ते हैं । 
अपने रचना-काल से ही भारत के दाशनिक साहित्य में उपनिषदों 
सेवकों पहिंद: गोरे होता आया है| उपनिषदों की भाषा बढ़ी 
भसनोहर और प्रलाद-गुण-संपन्न है। उपनिषदों के 
ऋषियों की वाणी निष्कपट, सरल्ल बालकों के बोलने के ससाव हृदय को 
आकर्षित करने वात्नी है। यही कारण है कि जो कोई भी उपनिषर्दों को 
पढ़ता है, मोहित हो जाता है। सन्‌ १६६६--६७ इईं० में दाराशिकोह 
( औरंगज़ेब के भाई भर शाहजहां के पुत्र ) ने उपनिषदों का अज्जुवाद 
फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसवीं शताब्दी के आरंस में उन का फ़ारसी से 
लेटिन में अजजवाद हुआ भ्ौर वे शीघ्र ही योरुप में प्रसिद्ध हो गए । जर्मनी 
का प्रसिद्ध दार्शनिक शोपेनहार डपनिपदों पर ऐसे ही मोहित हो गया 
“था जैसे कि महाकवि गेंटे 'शक्रुत्तज्ञा-नाटक” पर । कहते हैं कि शयन झरने 
से पहले उक्त दुाशंनिक उपनिषदों का पाठ किया करता था| अग्नेज्ञी में 
उपनिपदों के अनेक अन्नुदाद हैं, जिन में रुअर, मेक्समूलर, डाक्टर गंगा- 


$ "सर्वे आफ़ उपनिषदिक फिलासोफ़ी', ए० श्द्‌ 
२ सर्वे आफ उपनिषदिक्त फिलासोफी, ५० ४२४ 


उपनिषद्‌ दर 


जाथ भा भ्रादि के अनुवाद उल्लेखनीय है । प्रायः भारत की सभी भाषाओं 
में उपनिषदों के अ्रनेक अचुधाद पाए जाते हैं | 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिषदों का सक्तिप्त परिचय देते हैं, आशा 
है इस से पाठकों को उपनिषद्‌-दुर्शय की विविवता के समझने में कुड सहा- 
थता मिल्रेगी । 

यह उपनिषद्‌ सब से प्राचीन है और सब से अधिक महत्व का भी 
है। सपुए उपतिषद्‌ में छु। अध्याय हैं ! 
पहले श्रध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व मान 
कर वर्णित क्रिया गया है। “इस पवित्र अश्व का उषा पिर है; सूर्य, 
“चक्षु; वायु, प्राण, अग्नि, सुख; और संवत्सर, आत्मा । चुज्ञोक उस की 
पीठ है, अंतरिक्त, उद्र, एथ्वी, चरण इत्यादि।” कुछ आगे चत्त कर 
इसी अध्याय में वर्णन है कि प्रारभ में आत्मा अकेला था, पुरुष के आकार 
का ( पुरुषविध: ) | अकेले वह डरा, इसी लिए अब भी एकांत सें लोग 
डरते हैं । फिर उस ने सोचा, अकेले में किस से डरूं ! दूसरे से ही भय 
डोता है ( ह्वितीयादूबै भयं भवति ) | अकेले उस का जी नही लगा, उस 
ने अपने को दो में बाँद किया, एक स्री और एक पुरुष । इस प्रकार मसलु- 
थयों की सृष्टि हुईं। फिर उन में से एक बैल बन गया, दूसरा गाय | इस 
अकार पशु-पक्षियों की सृष्टि हुईं । 

दूसरा अध्याय । गाग्ये नाम का अभिमावी ब्राह्मण काशी के राजा 
अजाठशन्नु के पास गया। 'हे राजन, आदित्य सें जो पुरुष है उस की 
मैं उपासना करता हूं, चंद्रमा सें जो पुरुष है, विद्यत्‌ में, आकाश में, 
अ्ति में, वांयु सें, जल सें जो पुरुष है, उस की मैं उपासना करता हूं ।? 
अजातशत्रु ने कहा--तिम्त बह्म को नहीं जानते।? और उस ने स्वयं गाय 
को ब्रह्म का स्वरुप समझाया । इसी पश्रध्याय में याज्ञवक्क्य को अपनी 
म्रिय पत्नी सेन्रेयी से संवाद करते हुए दिखलाया गया है। उन्हों ने 
क्ैन्नेयी से प्रस्ताव किया--लिओ में तुम्हारे ओर काध्यायनी के बीच में 

न 
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धन का विभाग कर दू' 7 मेन्नेयो ने कहा, 'यदि यह सारी प्रथ्वी धन से 
पूर्ण हो तो क्या में अमर हो जाऊँगी ?? याज्षवल्‍्क्य ने उत्तर दिया कि. 
“घन से अमरता की आ्राशा नहीं की जा सकती ।? 'हे भगवन्‌, जिस से में 
अमर नहीं होऊँगी, उस का क्या करूँगी। में जिस से अमर होऊ॑ बही 
आप बतलाएंँ ।! याज्षवत्क्य बोले, 'तुम मेरी प्रिय पत्नी हो, प्यारे वचन 
बोलती हो । सच जानो कि पति के ल्विए पति प्रिय नहीं होता, भाव्मा के 
लिए पति भ्रिय द्वोता दै | स्त्री के लिए स्त्री प्रिय नहीं दोती, श्रात्मा के 
लिए स्त्री प्रिय हवोतो है! इत्यादि । उपनिपदू-दुर्शन के कुछ बहुत ही सुंदर 
विचार इस श्रध्याय में पाए जाते हैं जिन का वर्णन हम आगे करगे। 

तीसरे अध्याय में जनक जानना चाहते हैं कि सब से बढ़ा ब्रह्मवेत्ता 
कौन है जिसे गउएं दान दी जाये । याज्षवत्क्य गठएं लेने के लिए प्रस्तुत 
हो जाते हैं । उत्तरकालीन शंकर के अज्ञुयायी वेदातियों जेसा वैराग्य याश- 
चढक्य में नहीं है | जनक की सभा के सारे पंडित क्रुद्ध होकर परीक्षा 
करने के लिए याशवल्वय से प्रश्न करते है और याझ्ववल्वय उत्तर देते: 
है। वचक्त, (चाचाल् ) की बेटी गागीं याज्ञवर्क्य से पूछती है-- हे याज्ष- 
चज्क्य ! आप कहते हैं कि यह सब जल में ओ्रोत्रप्रोत है, फिर ज॑ल कहाँ 
ओतप्रोत्त है 

याज्ववल्क्य--चायु में 

गार्गी--चाथु किस मे ओतम्रोत्त है? 

याज्ञवलक्य--अतरिक्ष-लोक में, गार्गी । 

गार्गी इसी प्रकार प्रश्न करती जाती है कि अंतरित्त किस में श्रोतप्रोत 
है, इंच्यादि | अंत में याज्वरक्य क्राधित होकर बोले--'गार्गो ! श्रगर 
तू ज़्यादा प्रश्व करेगी तो तेरा सिर गिर जायगा । श्रागे चलत्न कर याज्ष- 
घत्वय चताते हैं कि सब अक्तर में शरोतप्रोन है | 

चौथे भ्रध्याय में चाशवल्क्य भोर जनक का संवाद है | पॉँचवे' अध्याय 
में फुटकर दार्शनिक विचारों का संग्रह है | छुटवे' अध्याय में श्वेतकेतु शरौर 


उपनिषद्‌ ६७ 


जेवलि प्रवाहण के नाम आते हैं | जेवलि प्रवाहण पांचाल देश का राजा 
था, अ्रभिमानी श्वेतकेतु उस से शास्तरार्थ करने गया | इस अध्याय में कुछु 
कामशास्तर-संबंधी विचार पाए जाते हैं | इच्छित संतान उत्पन्न करने श्रादि 
की विधियां भी लिखो हैं । 

इस उपनिषद्‌ से आठ अध्याय हैं। पहले दो अध्याञं में उदुगीथ 
ओऑंकार का वर्णन है। इन्हों में शौव-( श्वान- 
संबंधी ) उद्गीथ भी पाया जाता है जिस में 
कुत्तों के मुख से गंत्र गवाए गए हैं। तीसरे अध्याय में सूर्य को मधुमक्खियों 
का छुत्ता चना कर वर्णन किया गया है। इसी अध्याय में कृष्ण का नाम 
भी आता है| देवकी के पुन्न कृष्ण को 'घोर आंगिरस! नामक ऋषि ने 
शिक्षा दी | चौथे श्रध्याय में सत्यकाम जाबाल और उस की माता की 
कथा है | सत्यकाम जावाल हरिह्रुमान्‌ के पुत्र गोतम के पास शिचा प्राप्त 
करने गया | उन्हों ने उस का बंद्-परिचय पूछा । सत्यकाम ने उत्तर दिया--- 
मैं नहीं जानता | माता से पूछ कर बताऊंया |” वह अपनो माता के पास 
गया। सा ने उत्तर दिया-- पुत्र, योवच-काल सें सेवा करती हुई में हघर- 
डघर घूमती रहती थी। सुझे पता नहीं कि में ने तुम्हे कैसे पाया ? मैं तेरा 
शोन्न नहीं बता सकती |! 

सत्यकाम ने ठीक ऐसे ही जाकर ऋषि से कह दिया | ऋषि ने कहा, 
तू ने सत्य-सत्य बात कह्दी है, इस लिए तू भ्रवश्य ब्राह्मण है। में तुम 
अवश्य शिक्षा दूँगा |? 

पॉचवे' अध्याय में बृहृदारण्यक के श्वेतकेतु और प्रवाहण जेवल्नि का 
संवाद है। इसी अध्याय में अश्वपति कैकेय का नाम सी आता है | 

छुट्वां अध्याय बहुत महत्वपूर्ण है। इस में आरुणि ने अपने पुत्र श्वेत- 
केतु को बह्मचिया की शिक्षा दी है, 'हे श्वेतकेतु चह महा तू ही है।? शत- 
पथ ब्राह्मण में लिखा है कि आरुणि याज्षवत्व्य के गुरु थे ।* त्रिव्ृस्करण 

३ ८सर्वे अब उपनिषदिक फिलासोफी!, पृष्ठ २३ 
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का सिद्धांत पहल्ली बार यहीं समस्ताया गया है। सातव अध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अंतिम अ्रध्याय में इंद्र और विराचन के 
अजापति के पास जाकर आत्म-जिज्ञासा करने की कथा है। इन में कुछ 
कथाओं का वर्णन आगे आएगा | 

ईशोपनिपद्‌ में सिफ़ अठारह मंत्र हैं। इस उपनिषद्‌ में ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय-वाद का बीज पाया जाता है | आत्मिक 
कह्याण के लिए ज्ञान ओर कम दोनों आव- 
श्यक हैं । गीता के निष्काम धर्म का मूज्ष भी यही उपनिषद्‌ है। केनो- 
पनिषद्‌ में ब्रह्म की सहिसा का वर्णन है। वाणी और सब उसे नहीं जान 
सकते | देवताओं की विजय वास्तव में बरह्म की ही विजय है। बिना तऋह्म 
की शक्ति के एक तिनके को भी अग्नि जज्ना नहीं सकती और वादु उड़ा 
नहीं सकती । 

आरंभ में केवल एक आत्मा थो। उस ने इच्छा को कि लोकों की सृष्टि 
करूँ । दूसरे अ्रध्याय में तोन प्रकार के जन्मों 
का वर्णन है। जब मा के गर्भ में जाता है तब 
चालक का प्रथम जन्म होता है | गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सोप कर बृद्धावस्था में जब मरता है तो सनुष्य का 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय में प्रश्ञान की सहिसा का वर्णन है। 
बहुत से मनोविश्ञान के शब्द इस अध्याय में पाए जाते हैं। संज्ञान, 
विज्ञान, सेघा, ध॒ति, मति, स्छृति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाएं प्रज्ञान 
के ही खुपांतर हैं। यहां 'रेशनल साइकालोजीः का बीज चत्तमान है। 
अज्ञान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्ज्ञान चह्म है। 

पहला अध्याय शिक्षा अध्याय है। आचार्य अपने शिष्य को सिख- 
लाता है--सत्य बोला कर, धर्माचरण किया 
कर, स्वाध्याय से प्रमाद मत करना, इत्यादि !? 
*ज्ञो हमारे धच्छे कर्म हैं उन्ही का अनुकरण करना, घुरों का नहीं |”? दूसरी 


३-४--ईश और केन 


५--ऐतरेय 


६--तैत्तिरीय 


डपनिषद्‌ ६९ 


ब्रह्मानंद्वदली में बतल्ाया गया है कि जो ब्रह्म को आनंदस्वरूप जानता 
है, वह किसी से नहीं करता | वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंन्‍्दी 
होता है |! इसी अध्याय में मनुष्यों, गंधर्वों , पित्तरों आदि के आनंद का 
वर्णुन है। 5ह्म का आनद्‌ पार्थिव सुखों से करोड़ों गुना बढ़ा है। चासना- 
हीन श्रोन्रिय को भी उतना ही भ्रांद मित्षता है। तीसरी स्ठगु-वहली 
में हम से जगत्‌ की उत्पत्ति बताई गई है और पंदवोशों का वर्णन है । 

पहले अध्याय में देवयान और पिठ्यान सार्गों' का वर्णन है। अंतिम 
या चतुर्थ में वालाकि और अजातशन्नु की कथा 
की आवृत्ति है। दूसरे अध्याय में कौपीतक्की, पैंगय 
प्रतर्देन और शुष्क भू 'गार ऋषियों के सिद्धांतों का वर्णन है | तृतीय अध्याय 
में इंद्र भतदन से कहते हैं कि मुझ्के ( इंद्र को ) जानने से ही भनुप्य का 
कल्याण हो सकता है | 

कठोपनिषद्‌ बहुत प्रसिद्धु है | इस के अंग्रेज़ी में कई अनुवाद निकल 
चुके हैं। कड की कथा और कविता दोनों रोचक 
हैं| नचिकेता नामक बालक पिता की श्राज्ञा से 
यम ( रूत्यु ) के यहां (अतिथि बच कर ) गया 
और यम की अनुपस्थिति के कारण तीन दिन तक भूखा रहा | वापिस 
आने पर यम को बड़ा खेद हुआ ओर उन्हों ने नचिकेता से तीन वरदान 
सॉँयने को कहा | दो इच्छित वर पा जाने पर तौसरे वर सें नचिक्ता ने 
भरे हुए पुरुष का क्या होता है? इंस प्रश्न का उत्तर साँगा | चसाचार्य ने 
कहा-- तुम धन और ऐद्वर्य माँग लो, सुंदर स्लियां माँय लो, लंबी आयु 
सॉग लो, सगर इंस प्रश्न का उत्तर सत साँगों |? परंतु चचिकेता ने अपना 
हढ नहीं छोड़ा और यम को नचिकेता के प्रश्त॒ का उत्तर देचा पड़ा | आप्मा 
की दुशयता, अमरता आदि पर इस उपनिपद्‌ में बढ़े सुंदर विचार पाए 
जाते हैं। 

कठ और सुंडक दोनों की कविता पर रहस्यवाद की छाया है। सुंडक- 


७--कॉपीतकी 


८-१०--कठ, मुंडक 
और रवेतारवेत्तर 


७० दर्शनशासत्र का इतिहास 


उपनिषद्‌ में सप्रपंच ब्रह्म का बड़ा सुंदर वर्णन है| “वहां न सूर्य चमकता 
है, न चद्रमा, न तारे, न यह बिजज्षियां, फिर इस अग्नि का तो कहना 
ही कया ? उस की ज्योति से ही यह सारा जगत्‌ भासमान है | बह्म ही भागे 
है, ब्रह्म ही पीछे है, अह्य ही दुष्िण और उत्तर में है, अक्न ऊपर ओर नीचे 
है ! ९ 

श्वेताश्वेतर के पहले भ्रध्याय में तत्काज्जीन अनेक दार्शनिक सिद्धु्तों 
की आलोचना है| उत्त समय में स्वभाववाद! 'कालवाद” यहच्छावाद! 
श्रादि अनेक बाद चत्र पड़े थे। इस उपनिषद्‌ में शेवमत ओर सांख्य- 
संबंधी विचारों का बाहुल्‍य है। किंतु श्वेताश्वेवर का सांख्य निरीश्वरवादी 
नहीं है | प्रकृति साया है और महेश्वर मायी (मात्रा के स्वामी या अध्यक्ष) ! 
माया शब्द का प्रयोग करते हुए भो श्वेवाश्वेतर में जगत्‌ के मिथ्या होने 
की कल्पना नही है | कुदु समय के बाद सृष्टि भ्रौर प्रक्य होने का विचार 
भी इस में वर्तमान है | 

भगवदूगीता के विचारों का आधार बहुत कुड़े यही तीन उपनिषद्‌ हैं | 

प्रश्नोपनिषद्‌ की शैली वैज्ञानिक और आधुनिक मालूम होतो है | 
सुकेशा, सप्यकाम, सौर्यायणी, कोसल्य, वेदर्भी 
और कर्वंधी--चह छः जिज्ञासु महषिं पिष्प- 
लाद के पास जाकर अपने-अपने प्रश्न रखते हैं 
जिन का ऋषि ऋमशः समाधान करते हैं | 

कबंधो कात्यायन ( कात्यायन गोत्र का नाम है ) ने पूछा--भगवनू 
यह प्रजाएं कहां से उत्तन्न होती हैं ?? 

भाग॑व वेदों ने पूछा -- भगवान्‌ ! कितने देवता प्रजा का धारण 
करते हैं ? कौन देवता उन्हे प्रखाशित करते हैं ! इन देवताओं में सर्वश्रेष्ठ 
कौन है ?! 

4 मुडकोपनिषद में परा और अगरा विद्या का मदलपूर्ण भेद समझाया गया 
है। कट में श्रेय और 'प्रेय” का भेद भी कुछ ऐसा ही है। 


११-१३ ०-प्रदन, मेंन्रो, और 
माडूक्य 


उपनिषद्‌ | 


उत्तर-- प्राण” 
आाशवलायन कौसल्य ने पूदा--सगवत्‌, यह प्राण कहाँ से उत्तन्न होता 

है, इस शरीर में केसे आता है और केसे निकल जाता है 

सौयांग्रणी गार्ग्य ने प्रश्न किप्रा--भियवन्‌, इस पुरुष में क्या सोता 
है, और क्या जायता रहता है, कौन स्त्रृप्म देखता है; किसे सुख होता 
है?! 

शेब्य सत्यक्षाम ने पूछा --सपवन्‌ ! मरते समय ऑकार के ध्याव 
से कौन लोक सिलता है ?? 

सुकेशा भारद्वाज ने पूछा--पुरुष क्या है ?? 

इन प्रश्नों से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्राचोन भारत में दुर्श ब-संबंधो 
जिज्ञासा बड़ी प्रतल थो | दाशंनिक विषयों पर तरह-तरह से विचार करिए 
जाते थे; कहीं शास्राथ के रूप में, कही शिष्यों को शिक्षा के रूर से । 

मैन्नी उपनिषद्‌ पर सांख्य और बौद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है । 
राजा बृदद्रथ का दुःख और निराशाबाद उपनिपदों की 'र्रिर्टि! के अनु* 
कक नहीं है। राज! बृदद्रथ शाक्यायत के पास दार्शनिक जिज्ञासा लेका 
जाता है | अंतिम तीन अध्यायों में शनि, राहु, केतु जेसे नाम पाए जाते 
हैं जिच से उस काल की खगोल-विद्या का कुछ अनुमान होता है। इस 
उपनिषद्‌ में पहंग-योग का चर्णन भी है। 

मांडूइयोपनिषद्‌ सच से छोटा उपतविषद्‌ है। इस की सोलिकता 
जागृति, स्वप्न, सुघुप्ति और तुरोय नामझ चार अवस्थाओं का वणंव है। 
विश्व-बह्मांड में ओंकार के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है। अतीत, चर्तसान 
और भविष्य कौ सारी सत्ताएं आकार का व्याख्यान-मान्र हैं | जागृति 
अवस्था में चेतना वहिमुंखी होती है; स्वप्लावस्था में अंतर्सुखी, सुघुघ्ति 
में आत्मा प्रशान-घन और आउनंदभय दोता है। इन तीनों अवद्थाओं में 
ऋसशः आस्मा का नाम वैश्वानर, तैजस्‌ और प्राज्ञ होता है। ठुरीयावस्था 
में यह कुछ सी नहीं होता । वहां ज्ञात-मभाव और शेय भाव दोनों लुप्त दो 


छ्रे दुर्शनशासत्र का इतिहास 


जाते हैं। यही मुक्ति की अवस्था है | इस श्रवस्था का लक्षण या वर्युन' 
नहीं द्वो सकता । यह अ्रच्ित्य, शांत, भ्रद्वेतावस्था है। इस अवस्था-आछः 
को ही “आत्मा? कहते हैं | मांडक्य पर श्री शंकराचार्य के शिक्षक के गुरु- 
देव श्री गौदपादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदांत-साहित्य में बहुत 
प्रसिद्ध हैं । 
उपनिपद्‌-द्शन 
उपनिपददों में आह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पड़ती है| 
कर्मकांड को जटिल्वता पर उपनिषद्‌' के ऋषियों? 
को अकसर क्रोध आ जाता है। मुंडकोपनिपदू 
कद्ठता है;-- 
प्लवा हयेते अध्दा यश्रूपा अशद्शोक्तमवरं येषु कर्म । 
एतस्छे,यो ये5मिनन्दन्ति मृदा जरा झत्युन्ते पुनरेवापि यन्ति ॥१|२।७ 
अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नौकाएं जिन में अ्रदारह प्रकार का ज्ञान वर्जित 
कर्म बतल्ञाया गया है, बहुत ही निर्बल्न हैं। जो मुढ़ लोग इन्हें श्रेय कह 
कर अभिनंदन करते हैं, वे बारदार बृद्धावस्था भर झशृत्यु को प्राप्त होते 
हैं। यम ने नचिकेता से कहा कि एक रास्ता "श्रेय! की ओर जाता है, 
दूसरा 'प्रथ' की ओर । सांसारिक ऐश्वर्य प्राप्ति का सार्ग एक है और मोक्ष- 
प्राप्ति का मार्ग दूसरा । इन दोनों के हंद्ध को उपनिषदों ने अनेक अकार 
समझाया है | श्रेय और ग्रेय की साधनभूत विद्याएं सी दो प्रकार की है । 
पर? विद्या से श्रेय की भ्राप्ति होती है भर 'अपरा? से अय की। “दो 
विद्याएं जाननी चाहिए, परा और अपरा। उन में ऋषेद, यजु॒र्वद सामवेद॑ 
इत्यादि अपरा विद्या हैं | परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर का ज्ञान 
होता है ।* नारद जी ने सनव्कुमार के पास जाकर कहा 'भगवन्‌ सुे 
शिक्षा ढो !! सब्र्कुमार ने कहा--तुम ने कद्दा तक पढ़ा है, जिसके आगे 
में बताऊ ? नारद ने कह्ा--'भगवन्‌ में ने ऋग्वेद पढ़ा है, यजुवेद पढ/ 
१ मु ढक० शाशा४-५ 


परविद्या या अह्मविद्या 
उस के साधन 





डउपनिषद्‌ छ्शेः 


है, अन्य वेद भी पढे हैं, में ने देवविद्या, ब्ह्मविद्या, भूत विद्या, चत्रविद्ों, 
नज्षन्नविद्या'"*” आदि भी पढ़ी हैं। इस प्रकार हे भगवन्‌ में अभी संत्रवित्‌ 
ही हूँ, आत्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूं । आप भुझे शोक के पार 
पहुँचाए।”' इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 
अनुमान हो सकता है। साथ हो उस काल्न में ब्रह्मविद्या या श्रात्मविद्या 
कितनी ऊँची और पविश्न समझी जाती थी, यह भी मालूम हो जाता है । 
इंद्वियां, सन और तक आत्म प्राप्ति के मार्ग या साधन नहीं हैं, ऐसा उप- 
निषद्‌ के ऋषियों का विश्वास है | कठ में लिखा हैः--- 


पराज्चि खानि व्यतृणत्सवयंसू स्तस्मात्यराड पश्यत्ति नान्तरात्मन्‌ । 
कश्चिद्धीर: प्र्यग त्मानभेक्षत्‌, आवृत्तचच्षरमृतत्वमिच्छान्‌ ॥२।४।१ 

'विधाता ने इंद्रियों को चाह यद॒र्शी बनाया है, इंसी लिए मनुष्य सीचर- 
की चीज़ें नही देख सकता; कोई घोर पुरुष ही अपनी दृष्टि को अत्तमंखी 
कर के प्रत्यगाव्मा को देखता है ।! कठ में भी कहा है!-- 

नायसास्मा अवचनेन लभ्यो न सेघया न बहना श्रुतेन । 

यमेवैष बुणुते तेन लभ्यस्तस्पेप आस्मा विदवुणुते तजु' स्वास्‌ |३॥२।३५ 

तथा-- 


नेषा तकेण मतिरापनेया, प्रोक्तान्येनेव सुशञानाय प्रेष्ठ ॥॥२॥६ 

भर्थात्‌ यह आस्मा बाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मिल सकता, न 
चुद्धिसे, न बहुत सुनने से | यह आत्मा जिस को वरण कर छेता है उसी 
का प्राप्त होता है, उसी पर यह अपना स्वरूप प्रकट करता है | तक से भी 
आत्म-ज्ञान नहीं होता; आचार्य के सिखाने से ही बोध द्वोता है | 

यहां गुरु और भगदस्कृपा दोनों पर ज़ोर दिया गया है। आत्मज्ञान 
अथवा आत्म-प्राप्ति के लिए नैतिक गुणों का होना भी आवश्यक है| जो 
दुष्कर्मों से विरत नहीं हुआ है, जो अशांत और असमाहित चित्त वाल्मा- 
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है, जिस का मन चंचल है, वह अह्म को नहीं पा सकता? (कढ5० १|२॥२४) 
यह श्राध्मा सत्य से मिल्नने योग्य है, तप से प्राप्य है, सम्यक्‌ ज्ञान और 
अह्यचर्य से लभ्य है, निर्दोष यती ज्योतिर्मय, निर्मल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( मुंडक ३।१|१ ) | 
उत्तर कात्न के चेदांती जिसे अनुभव ( इंटीग्रल एक्स्पीरियं ) कहते 
“हैं, उसी से आत्मसत्ता तक पहुँच हो सकती है, केचल तके या वाद-विवाद 
से नहीं । निदिध्यासन का भी यही अर्थ है । 
आत्मतत्ता के जिश्नायु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मैत्रेत्री और 
नचिओ्रेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्वर्य भर 
सुख नहीं लुभा सकते, भारतीय ऋषियों के 
सत्त में वे ही वस्तुतः आत्म-विपयक््‌ जिज्ञास्ता के अधिकारी हैं। दुर्शन- 
शास्त्र या अध्यात्म-विद्या के वास्तविक विद्यार्थी संघार की छोटी-छोटी चोज्नों 
के पीछे नही दौढ़ते । 'जो भूमा है, जो असीम और अनंत है, वही सुख 
है, उसी की प्राप्ति में आनद है, अक्य में, शांत या सीमित में, सुत्न नहों 
है! जहां एक के श्रतिरिक्त कुड भी नहीं देखता, कुड्ठ भी नहीं सुनता 
और जानता, वह भूमा द्वे।! भूमा में मित्र जाना ही जीवन का परम 
उद्देश्य है। भूमा का भ्रेम्ती छुद्ठसांसारिक ऐश्व्यों और भोगों में केप फेध 
सक्नत्ता है ! 


निश्वासु कौन है ? 


चरम तत्व की खोज 

उपनिपदों के ऋषियों की सब से बी अभिज्ञापा विश्व के तत्व-पदार्थ 
को जान लेने को थी । संसार की विभिन्नताओ्ं को एकता के सूत्र में बाँधने 
चाल्नी कौन वस्तु है ? ऐसी कोई चस्तु है भी या नहीं, यदि है तों उस तक 
-इमारी पहुँच केसे दो ? हम विश्व-तत्व को कहां खोजें ? विश्व्र के बाह्य 
पदार्थों तक हमारी पहुँच सीधी (डाइरेक्ट ) न हो कर इंद्वियों के माध्यम 
से है। अ्रपनी सत्ता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं; इस लिए 
विश्व-्तत्व को खोज हमे अपने में हो करनी चाहिए। कुछु काज तक 


उपनिषद्‌ 4 


इधर-उघर घूस-फिर कर उपनिपदों के ऋषि इसी निर्णय पर पहुँचे। अपनी 
इस यात्रा में वे कमी-कभी वायु, जल, अग्नि, आकाश, अस्त, प्राण श्रादि 
पर रुके भी, पर श्रंत में उन की जिज्ञासा उन्हे आत्म-तथ तक जले गई। 
उपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अदुर सॉक कर ही विश्व-तत्व को 
स्वरूप निर्शंय क्रिया। इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर चाह्म जगत पर दृष्टि -पात 
किया । उन की क्रांत-दर्शिनी दृष्टि को वाह्य जगत्‌ भरोर अंतर्जंगत दोनों के 
पीछे छिपे हुए तखों में कोई भेद दिखाई नहीं दिया । यहां हम पाठकों को 
छादोर्य की एक कथा सुनाते हैं ।* 
इंद्र और विरोचन दोनों ने प्रजापति के पास ज्ञाकर पूछा कि आत्मा 
का स्वरूप क्‍या है?! इंद्र देवताओं की और विरोचन असुर्रो को ओर से सए 
थे। प्रजापति--से कहा 'यह जो आँख में पुरुष दिखाई देता है, यह 
आक्मा है| यह जो जज से और दपण में दिखाई देता है, यही भ्राष्मा 
है । प्रजापति ने दोनों को अच्छे-अच्छे कपड़े पहन कर आने को कहा । 
सब यह सज-घधजञ् कर आए तो प्रजापति ने उन्हें जल्लभरे मिट्टी के पात्र में 
ऑकने की श्रजशा दी और पूद्दा कि क्या देखते हो ? दोनों ने उत्तर दिया- 
सुंदर दख्ध पहने अपने को (? प्रजापति ने कद्दा--'यही आत्मा है, यह 
अब्न है, जो जरा-रुत्यु होन है, शोकनरहित है, भौर सत्म-संकक्प है। 
विरोचन संतुष्ट होकर चला गया पर इंद्र को संदेह बता रहा | 'भगवदू ! 
चह आत्मा तो शरीर के अच्छे होने पर अच्छा लगेगा, परिष्कृत होने पर 
परिष्कृत प्रतोत होगा, अंधे होने पर अंधा, इत्यादि! यह जरा-मरण-शूल्य 
आत्मा केसे हो सकता है ?! प्रजापति ने दूसरो परिभाषा दी--जो आनंद 
सहित रत्नों में घृमता है, वह आत्मा है।? इंद्र को फिर सो संतोष न 
हुआ। उस ने ज्ञोट आकर कहा --सगवन्‌ ! स्वृप्व में सुख-दुख दोनों ही 
डोते हैं, इस लिए स्वप्त देखने वाला आत्मा नहीं हो सकता।” सदा बदु- 
खलदे वाली मानसिक दशाओं को आत्मा मानता सतोष-जनक नही है। प्रजा- 
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पति ने समर्ाया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है ओर स्वप्न! 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र का अब भी समाधान न हुआ, उसनेः 
कद्दा--इस में मुझे कोई भलाई नही दीखती । ऐसा जान पढ़ता है कि 
सुषुष्ति-दशा में आत्मा विनाश को ही प्राप्त हो जाता है |? प्रजापति ने 
समझाने की चेष्टा की, 'हे सघवन्‌ ! शरीर की ही झत्यु दोती है, आत्म 
की नहीं। इस अम्ृतमय, अशरीर आस्मा को प्रिय भर अग्रिय नहीं छूते |” 

यहां प्रजापति का अभिप्राय जागृत, स्वप्न और सुधुष्ति अवस्थाओं के' 


आधार या श्रधिष्ठान-रूप आत्मा की ओर इगित करना है जो कि किसी 
एक अवस्था से समीक्षत नही किया जा सकता। श्राधुनिक काल में जान 
स्‍्टुअर्ट मिल्न ने अपने तवंशास्र में बतल्ाया है कि किसी पदार्थ का 
स्वरूप उस का अनेक अ्वस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता 
है। क्षय पदार्थ की परीक्षा उस की विभिन्न दशाओं से करनी चाहिए, इस 
तथ्य को आर्य दाशेनिकों ने उपनिषत्काल में ही जान लिया था। जगह- 
जगह स्वप्नादि अवरथाओं का उदलेख इस का प्रमाण है। 


अपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता में दृढ़: 
विश्वास हो जाता है | यदि विश्व-तत्व मुरू में वतमान है तो मै उस की 
सत्ता में संदेह नहीं कर सकता, क्योंकि अपनी सत्ता में संशय करना' 
संभव नही है | जिस तत्व को इन ऋषियों ने अपने में देखा, वही तत्व- 
उन्हें चाह्य जगत में भी रपंदुसान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह शआत्म-- 
तत्व अमर है। 'जीवापेत॑ बाव ढिल्ेदं स्लियते न जीवों प्रियत इति'* 
अर्थात्‌ जीव से विदुक्त होने १२ यह मरता है, जीव नही मरतां | आत्मा 
के विपय में कठोपनिपद्‌ में लिखा हैः-- 

न जायते च्ियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चिन्न न वभूव कश्चित्‌ | 

झजों नितल्यः शाश्वतों 5य पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥९|१८8 
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भर्धात्‌--'यह न कभी उसन्न होता है, न कमी मरता है। यह चैत- 
जय स्वरुप कभी, कहीं से नहीं आया | यह अज्ञ है, नित्य है, शाश्वत है, 
आधीन है; शरीर के सारे जाने पर यद्द नहीं मरता |? तत्व-पदार्थ का अर्थ 
ही यह है कि वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुरों में 
शक हो | 
विश्व-तत्व की वाह्य जगत्‌ में खोज का सब से भ्रच्छा उदाहरण छांदो- 
जय में है। आरुणि और उन के पुत्र श्वेतकेतु मे शह्मवि्या-विषयक संवाद 
हो रहा है; : 
पुत्र, न्‍्यग्रोध (चटचुक्ष ) का एक फल यहां लाओ |? 
'यह ले आया, सगवन्‌ ।! 
इसे तोडो ।” 
श्वेतकेतु ने उस तोड़ डाला । आ्रारुणि ने पुछा-- 
या देखते हो ?! 
'द्ोदे-छोटे दाने ।? 
“इन से से एक को तो तोढ़ो 
तोड़ लिया, भगवन्‌ !? 
4क्या देखते हो !* 
कुछ भी नहीं । 
तब आरुणि बोले-- 'हे सोम्य जिस अणिसा को तुम नहीं देखते, उसी 
पे से यह मद्दान्‌ वर-बृत्ष निकला है। सोस्य, श्रद्धा, करो । 
थह जो अणिमा ( अणु या सूचम वस्तु ) है, एतदात्मक ही यह सब 
संसार है। यह अणिमा ही सत्य है | यही हे श्वेतकेतु ! तुम हो ( तत्व 
ससि श्वेतकेतो ) । 
चही सूच्स सत्ता जो जगत्‌ की आत्मा है, श्वेतकेतु में भी आत्म-रूप 
में चत॑मान है; जो पिंड में है, वही अक्यांड में है। जाग्रत, स्वृप्ण आदि 
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अवस्थाओं का विश्लेषण करके ऋषि जिस तत्व पर पहुँचे थे, वही तत्व 
वर-वृत्त के बीज में भी अदृश्य रूप में वर्तमान है। उपनिषदों में अंतर्जगत्‌ 
के तत्व-पदार्थ को आत्मा और बाह्य जगत्‌ के तत्व को ब्रह्म नाम से पुकारा 
गया है | उन का यह निश्चित मत है कि यह आर्मा-बह्म ही है ( भ्रय- 
सास्मा ब्रह्म ) । 

छांदोग्य के ही छुठव अ्रध्याय में हम पढ़ते हैं :--- 

सदेव सोस्येदुमग्र आसौदेकमेचाद्वितीयम्‌ । 

है सोग्य ! आरंभ में यह एकमात्र श्रद्वितीय सत्‌ ही वर्तमान था।? 
कुछ ल्लोग कद्दते हैं कि आदि में एक अद्वितीय असत्‌ ही था जिस से सब 
उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा कैसे हो सकता है ? असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 
नही हो सकती । इस लिए सृष्टि के आदि में एक अद्वितीय सत्पदार्थ ही 
अस्तिखवान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए ।?' 

“हे सरोम्य जैसे एक ही मिट्टी के पिंड को जान लेने पर मिट्ठी की 
सारी चीज़ें जान ली जाती हैं क्योंकि सिट्टी के सब कार्य वाणी का आलंबन' 
या नाम-मात्र हैं, वेसे ही ब्रह्म को जान लेने पर कुछ जानने को शेष नहीं" 
रद्दता ।!* यह उद्धरण वेदांत-साहिल्य में बहुत प्रसिद्ध हैं | ब्रह्म के ज्ञान 
से सब का ज्ञान हो जाता है, इस का यही श्र्थ है कि सब कुछ तढ्या का' 
कार्य है। 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में सृष्टि का वर्णन इस प्रकार है। 'उस शर्मा से 
आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु, वायु से श्रग्नि, अग्नि से जल, जल 
से पृथ्वी, पृथ्वी से चनस्पतियां, वनस्पतियों से श्रन्न और अन्न से पुरुष। 

जिस से यह भूतवर्ग उपपन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिस की ओर यह जाते हैं, जिस में प्रवेश करते हैं, उस की 
जिज्ञासा करो, वह महा है ।” आनंद से हो सब भूतवर्ग उसन्न होते हैं; 
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उप्नन्न हो कर आनंद में ही जीवित रहते हैं ।! 'कौन साँस ले सकता, कौच 
जीवित रद्द सकता, यदि यह आकाश आनंदुसय न होता ।? 

'अन्न को ब्रह्म समझता चाहिए; प्राण को बह्म समझना चाहिए, मन 
को ब्रह्म समझना चाहिप्‌, विज्ञान को ब्रह्म समझना चाहिए; झानंद को 
ब्रह्म समझना चाहिए |! 

चेदांतियों का मत है कि इस प्रकरण ( श्गुचल्ली, २--६ ) में पंच- 
कोशों का वर्णन है। सर राधाकृष्णन्‌ के मत में अ्रन्न का अर्थ जड तत्व 
है। प्रारंभिक विचारक जड़-तत्व को ही चरम बस्तु समझते हैं। इस प्रकार 
परसाणुवाद की नीव पड़ती है। लेकिन यदि परमाणु पुंञ ही अंतिम तत्व 
हैं, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जायगी ? जड़ से चेतन को 
उस्पत्ति नहीं हो सकती, इस लिए प्राण श्रर्थात्‌ जीवन की कहपन्ा करनी 
पढ़ती है । ज्ञान या दृ्शन-क्रिया सिफ़ जीवन से ऊँची चीज़ है, इस लिए 
सन ही अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्न्न होता है। विज्ञान या बुद्धि- 
तत्व चछु, सन आदि हंद्वियों से उच्चतर पदार्थ है, परंतु उपनिषद्‌ के ऋषि 
डस से भी संतुष्ट नहीं हुए | उन्हों ने विश्व की व्याख्या के लिए आनंद्‌- 
भय झात्मतत्व का आह्वान कर के ही विश्राम लिया। तैत्तिरीय में आत्मा 
को सत्य, ज्ञान और श्र्त वर्णित किया गया है । 

उपनिषदों में ब्रह्म या विश्व-तत्व का वर्णंव दो प्रकार का पाया जाता : 
है। थे ब्रह्म को समुण ओर निर्मुण दोनों तरह 
का बतलाते है। शुक निर्गुण तत्व से इस विचित्र 
ब्रह्मांड की उत्पत्ति नहीं हो सकती, इस लिए स्थान-स्थान पर जगत्‌ का 
वर्णन विराट सत्ता का अंग कह कर किया जाता है। जो ब्रह्म जगत्‌ से 
सहचरित है, जो अणंनाप्ति ( सकडी ) की तरह विश्व को अपने से ही 
उत्पन्न करके उस में ध्याप्त द्ोता है, उसे सप्रपच ब्रह्म कहते है| प्रप॑च 
का अर्थ है घिश्व का विस्तार | उपनिषदों में सप्रपंच अद्य का वर्णन बड़ा- 
काव्यमय है। नीचे हम कुछ श्लोक दद्धुत करते हैंः-- 


सप्रपच और निष्प ब्रह्मपच 
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यः पृथिव्याँ तिप्ठनू पृथ्िव्या अंतरो, थ॑ प्थिवी न वेद, यस्‍्य प्रथिवी 
ख्शरीरं यः प्रथिवीमंतरों यमयति, एप त श्रात्माउन्तयान्यस्त: | 
वृहदारणयक० ६॥।३ 
अर्थः--जो पृथ्वी में स्थित है और प्थ्वी का अंतर है; जिसे एथ्वी 
नहीं जानती, जिस का पए्थ्वी शरीर है; एथ्वी के अंदर बेड कर जो उस का 
नियमन या नियंत्रण करता है, वह अंतर्यामी अम्रतमय तेरा आत्मा है | 
“इसी प्रकार श्रत्मा जल में, भ्रग्ति में, अंतरिक्त आदि सब में अंतर्यामो-रूप 
से विराजमान हैं! 
एवस्प वा अक्तरस्य प्रशासने गार्गि सूर्याचद्रमसौ विध्रती तिष्तत/:-- 
-चुहृदारण्यक० शे।८।६ 
श्र्थ;-दे गार्गी | इसी श्रक्षर के शासन में सूर्य और चंद्रमा धारण 
किए हुए स्थित हैं | इसी के शासन में चावाप्टथिवी, निमेष, मुहूर्त आदि 
धारण किए जाकर स्थित हैं। 
यतश्चोदेति सूर्योउत्तमन्न च यच्छुति 
त॑ देचाः सर्वेडपिंता स्तदु नात्यति कश्चन पतदूवेतत्‌ | कढठ० २६ 
अर्थ:-- जहां से सूर्य उदित होता है भर जहां भ्रस्त होता है, जिस 
मे सब देवता श्रर्षित हैं, जिस का कोई अतिक्रमण नहीं कर सकता, यह 
चह्दी है | 
अग्निययेकों भुवर्न श्रविष्ठो 
रूप रूप प्रतिरुपा बशृत 
एक्स्तथा सर्व॑भृतान्तरात्मा 
रूप रुप प्रतिस्षा बहिध्य | (क्ठ३।५। ६ ) 
श्रथ;--जैसे अग्नि भ्ुवन में प्रवेश कर के अ्रनेक्रों रूपों में श्रभिव्यक्त 
“दो रहा है, उसी प्रकार एक ही सब भ्त्तों का अंतरात्मा प्रस्येक रूप (शक्ल) 
में ग्रासमान है; इस के बाहर भी यही आत्मा है। 


उपनिषद्‌ ्प 


यरिमिन्चौः प्थिवी चांतरित्तमोतं मनः सह प्राणैश्च स्चें: । 
तमेवैक॑ जानथ आत्मानसन्या वाचो विमुश्नथाम्॒तस्येष सेसुः ॥ 
(सुं०२।२। ४) 
श्र्थ:--जिस में चुलोक, पएथिवी और अंतरिक्त पिरोए हुए हैं, जिस 
में प्राों सहित सन पिरोया हुआ है, इसी एक को भ्राव्मा जानो; दूसरी 
चात छोढ़ दो । वह अम्गुत ( अ्मरता ) का सेतु है। 
अग्निमृधां चचुषी चंद्रसूर्यों दिशः श्रोन्ने वाग्िवृताश्च वेदा । 
वायु प्राणों हृदयं विश्वमस्थ पदुभ्यां एथ्बी छोष सर्वभूत्तांतरात्मा ॥ 
(मुं० २! १।४ ) 
श्रथ:--अग्नि उस का सिर है, चंद्रमा और सूर्य नेत्र हैं और दिशा * 
कान | उस की वाणी से वेद निकलते हैं। वायु उस का प्राण है, विश्व 
उस का हृदय है; प्रथ्वी उस के चरणों से उद्भूतत हुई है; वह सब का 
अतरात्मा है । 
अतः समुद्रा गिरयश्च स्वेउस्मात्‌ स्थदंते लिंधव: स्व॑झपाः । 
अतश्च सर्वा ओषधघयो रसाश्च येनेष भूसेस्तिष्ठते हयतरात्मा || 
(मुं० २।१। ६ ) 
अर्थः--इसी से सब समुद्र और पव॑त उस्पन्न हुए हैं: इसी से अनेक 
रूपों की नदियां बहती हैं, समस्त ओपषधियां ओर रस इसी से निकत्ते 
हैं, सब भूतों से परिवेष्टित होकर यह अंतरात्मा स्थित है। 
मनोमयः प्राणशरीरनेता प्रतिष्ठितोअन्ने हृदय सन्निधाय | 
तद्विज्ञानेच परिपश्यंति धीरा आनंद्रूपमस्त॑ यदुविभाति ॥ 
(मुं०९। २। ७) 
अर्थ:--यह आत्मा मनोमय है, सन की वृत्तियों से जाना जाता है; 
आण ओर शरीर का नेता है; हृदय में सन्निद्ठित है, और अन्न में प्रतिष्ठित 
है। धीर लोग शास्र-द्वारा उसे जानते हैं और उस की आनंद्मय भ्रस्रत- 
'स्वरूप सासमान सत्ता का दुश्शन करते हैं | 
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सप्रपंच ब्रह्म के इस कवित्वमय वर्णन के बाद हम निष्पपंच ब्रह्म के 
वर्णन में कुछ उद्धरण देते हैं। बृहदारण्यक (३। ८। ८) में याज्वल्वय 
गार्गी को अक्षर का स्वरूप समसाते हैं :-- 

“हे गार्गी | इस अक्षर का विद्वान ज्ञोग इस प्रकार वर्णन करते हैं। 
यह स्थूल नहीं है, अण नहीं है, दस्व नहीं है, दीर्घ नहीं है, रक्ततर्ण नहीं 
है, चिकना नहीं है; यह छाया से भिन्न है, अंधकार से पथक्‌ है, वायु 
ओर आकाश से अलग है; यह शसंग है; यह रस-हीन और गंधहीन है; 
यह चक्ु का विषय नहीं है, ओ्रोत्न का विषय नहीं है, बाणी ओर मन का 
विषय नही है; इस का तेज से कोई संबंध नहीं है, भाण और मुख से भी 
कोई संबंध नही है; इस का कोई परिमाण नहीं है; यह न अंदर है, ना 
बाहर, यह कुछ नहीं खातां, इस को कोई नहीं खा सकता ।” 

केनोपनिषद्‌ में लिखा है :-- 

अन्यदेव तद्‌ विदितादयो अविदितादधिद॒ति शुभ्रुम पू्वेषां ये नख्तदू 
व्याचच्तिरे। ( १ ४ ) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता है उस से बच्चा भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 

उस से भी भिन्न है, ऐसा हम ने प्राचीन विद्वानों के मुख से सुना है |, 
यद्‌ वाचाउनभ्युदितं येव वागम्युचते 

तदेव भद्म त्व॑ विद्धि नेदं यद्दम्लुपासते | ( केब० १ ॥ ५ ) 

जिसे वाणी नहीं कह सकती, जिस की शक्ति से वाणी बोलती है, उसों 
को तुम ब्रह्मा जानो, यह नहीं जिस की तुम उपासना करते हो | 

मन जिस के विषय में नहीं सोच सकता, जिस की शक्ति से मन सोच- 
ता है, उसी को तुम ब्रह्म जानो; उसे नहीं, जिस की उपासना करते हो । 

नचिकेता यम से कहता है :-- 

झन्यत्र धर्मादन्‍्यत्राधर्माद अन्यन्रास्मात्कृताकृतात्‌ । 

झअन्यत्र भूताच सव्याच्च यत्तरपश्यसि तदूबद | ( कठझ, २। १४ ) 

शअर्थः--हे यमाचार्य ! जो धर्म से भ्रक्नग हैं ओर अधम से भी अ्रलग 


उपनिषद्‌ ये 


है; जो झृत ( किए हुए ) और अक्ृत ( न किए हुए ) दोनों से भिन्न हैं; 
जो अ्रतीत भर सावी दोनों से एथक तुम देखते हो, वह सुझे समसाओ । 
अशव्द्मस्पशंसरूपसब्यय' तथा5रसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । 
अनायनन्तं मदहतः पर॑ धुवंनिचाय्य तन्म्वत्यु सुखाव्ममुच्यते | 
(कठ, ३ । १३ ) 
अर्थ:--ब्रह्म शब्द, स्पर्श और रूप से रहित है, अव्यय है, रस-रहित 
और सदा गंध-हीन है ; वह अनादि है, अनंत है, ठुद्धितत्व से परे है और 
भुव है । उसी का अन्वेपषण करके मनुप्य रूत्य के मुख से छटता है। 
नेव वाचा न मनसा भ्राप्तुं शक्यो न चछुषा । 
अस्तीति ब्रुच॒तोअन्यन्न कर्थ तदुपत्रभ्यते | ( कठ, ६ | १२ ) 
अर्थ:--वह वाणी से प्राप्त नही किया जा सकता, मन और चचु-- 
इंद्रियों-- द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता। वह है? यह कद्दने के अति- 
रिक्त उस की आ्ाप्ति कैसे हो सकती है ! - 
ऊपर के उद्धरणों से पाठक स्वयं देख सकते हैं कि उपनिषदों में सप्र- 
पंच अथवा सगण और रिष्प्रपंच अथवा निर्ुंण ब्रह्म दोनों का ही सुंदर 
और सजीव भाषा में वर्णन है | वेदांतियों का मत है कि ब्रह्म वास्तव में 
निगुंण ही है भोर उस का सगुण रुप में वर्णन मंद-बुद्धि जिज्ञासुओं के 
बोध के लिए है। श्री रामाजुआाचार्य के मत में बह्म सगुण और निगुंण 
दोनों ही है। वह अशेष कल्याणमय गुणों का भंडार है भौर संसार के 
सारे दुर्गुणों से मुक्त है । 
यदि बह्म बस्तुतः निगुण और मप्रपंच-शून्य है तो उस से जगव की 
उपनिषद्‌ और मायावाद ५ पत्ति केसे होती है ! यदि एकता हो सत्य 
तो अनकता की प्रतीति का क्या कारण है ? 
वेदांती इस का कारण माया को बताते हैं ।इस समय हमारे सामने प्रश्न 
यह है कि-- क्या साया का सिद्धांत उपनिषदों में पाया जाता है ? 
जाया! शब्द सारतीय साहित्य में बहुत प्राचीन काल से प्रयुक्त होता 


 ] दशनशासत्र का इतिहास 


चला आया है [| ऋग्वेद में वर्णन है कि इंद्र अपनी माया से बहुरूप 
( अनेक रूपवाला ) दो गया है ।* यही पंक्ति दृहदारण्यक में भी पाई 
जातो है।'* वृहदारण्यक के भाष्य में उक्त पंक्ति ( श्र्थात्‌ इंद्रो मायामिः 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते हुए श्री शंकराचार्य लिखते हैं :-- 

इंद्रः परमेश्वरो मायाप्मिः प्रज्ञाभिः नामरूपकृत मिथ्याभिसानेर्वा न तु 
'परमार्थतः पुरुरूपो बहुरूप ईंयते गग्यते | 

अर्थात्‌ इंद्र या परमेश्वर नासरूप कृत मिथ्यासिसान से अनेक रूपों 
चाला दिखल्लाई देता है, वास्तव में उस के बहुत रूप नहीं होते | 

इस प्रकार श्री शंकराचार्य के मत में यहां मायावाद की शिक्ता है। 
*जहां द्वेत जैसा ( इव ) होता है, वहां इतर इतर को देखता है, सुनता 
है, भर जानता है; एक-दूसरे से बात-चीत करता है।'*' '****'जब इस के 
लिए सब कुछ आत्मा ही हो जाता है तो किसे किस से देखे, किसे किस 
हे सूँघे, किसे किस से सुने ?* यहां 'इव' शब्द के प्रयोग से चेदांतियों 
को सम्मति में मायावाद की पुष्टि होती है। ऋतिका के सारे कार्य नास- 
रूप-मान्न हैं, मिद्दी हो सत्य है! छांदोग्य का यह वाक्य सी जगत्‌ के नाम- 
झरूप-सात्र होने की घोषणा करता है। श्वेताश्वेतर में लिखा हैः--- 

अस्मान्मायी सुजते विश्वमेतत्‌ (४।६ ) 
मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु महेश्वरस्‌ ( ४। १० ) 

आर्थात्‌ , चह भायावी इस से सारे जगत्‌ की सृष्टि करता है। प्रकृति 
को भाया समझना चाहिए और महेश्वर था शिव को मायी या साया का 
स्वामी | 

इन उद्धरणों के बल पर शंकर के अनुयायी वेदांतियों का कहना कि 
उपनिषपद्‌ मायावाद की शिक्षा देते हैं । उन के कुछ विरोधियों का कथन है 
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उपतनिषद्‌ णप 


कि उपनिषदों में साया--सिद्धांत का लेश भी नहीं है भौर यह सिद्धांत 
बौदों से प्रभावित हुए शंकराचार्य की अपनी कल्पना है । प्मपुराण में शंकर 
को इसी कारण प्रच्छुज्ञ बोद् ( छिपा हुआ शून्यवादी ) कहा गया है। 
वास्तव में इन दोनों मतों में अ्रतिरंजना का दोष है। वस्तुतः उप- 
निषदों में जगत्‌ के मिथ्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कठोपनिषत्‌ 
में लिखा है--- 
यदेबेह तदमुन्न यदमुत्र तद॒न्विह झुत्योः स झुत्यु साप्तोति य इद् वानेव 
पश्यति | ( २। $१ ) 
भ्र्थांत्‌ , जो यहां है चह वहां है और जो वहां है वह यहां है। वह 
एक रूत्यु से दूसरी झृत्यु को प्राप्त होता है जो यहां अ्रनेकता देखता है। 
इस मंत्र से यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिषद्‌ ब्रह्म और जगत्‌ की 
सल्यता में भेद नहीं करते | जब छांदोग्य में आरुणि पछुते हैं, 'कपमसतः 
सजायेता--असत्‌ से सत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है ?--तब वे स्पष्ट शब्दों 
में जयत्‌ का सत्‌ होना स्वीकार कर लेते हैं | इस प्रकार हम देखते हैं कि. 
उपनिषद्‌ जगत्‌ को सिथ्या नहीं बताते। ऋग्वेद की पंक्ति से माया का 
अर्थ आश्चर्यजतक शक्ति! समरूना चाहिए। श्वेताश्वेतर की माया तो 
प्रकृति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं | फिर भी यह मानना पड़ेगा कि 
एकता से अनेकता की उस्पत्ति के रहस्य को उपनिषद्‌ के ऋषियों ने स्पष्ट 
नहीं किया है, और कहीं-कहीं उन की भाषा किसी माया? जेसी रहस्थपूर्ण 
शक्ति की ओर संकेत करती है | जेसा कि थिबो ने भी स्वीकार किया है, 
उपनिषदों में से शंकर वेदांत का विकास स्वाभाविक ही हुआ है | शंकर 
का सायावाद उपनिषदों की भूमि में आकर विजातीय नही मालूम होता | 
सानसशास्त्र या सनोविज्ञान की परिसाषा सानव-इत्तिहास के विसिन्न 
युगों में विभिन्न प्रकार की होती आईं है। 
वास्तव में सनोविज्ञान आजकल की चीज है | 
उन्नीसवीं शताब्दी में योरुप के देशों में उस का जन्म और विकास हुआ है । 


उपनिषदों का मनोविज्ञान 


] दर्शनशशाख का इतिहास 


प्राचीन काल में यूनान याओस के दा्शनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की नींव 
डाली थी | सारतवर्ष में उपनिपत्कात्न में हम सावसिक ब्यापारों के विपय 
में बिज्ञासा और विचार पाते हैं। आ्राचीन काल के सभी विचारक श्ात्मा 
की सत्ता में चिश्वास करते थे | प्लीक भाषा से गुह्दीत 'साइंकॉलोजी” शब्द 
का अर्थ आंत्मविज्ञान था आत्म-विपयक च्चों है। उन्नीसचीं शत्ताव्दी में 
मनोविज्ञान का श्रर्थ आत्मा की दुशाओं का अध्ययन? किय्रा जाता था। 
बाद को 'आत्मा' शब्द का प्रयोग छोड़ दिया गया और सानस-शाखत्र का 
काम मानसिक दशाओं का अध्ययन समझा जाने लगा | श्राधुनिक काल 
के कुछ मनोवैज्ञानिक तो शारीरिक दुशाश्रों से मिन्न मानसिक दुशाशं की 
सत्ता में सी सदेह करने लगे हैं | अमेरिका के 'विहेवियेरिज़्म” नासक स्कूल 
की गति घोर जद्वाद की भ्रोर है । 

आधुनिक विचारकों को भाँति उपनिपद्‌ के ऋषि मानसिक और शारी- 
रिक दशाओं में धनिष्ट संबंध मानते हैं | इस स्वंध पर विचार करने के 
लिए आज एक ध्तंत्र शाख है, जिपे 'क्िज्ञियॉलोजिकत साइकॉलोजी' 
कहते हैं। छांदोग्थ में लिखा है--अन्नमयं हि सोस्य मवः' --अर्थात्‌ मन 
अन्नमय या अन्न का बना हुआ है| अ्रन्न का ही सूदम भाग मन में परिवर्तित 
हो जाता है। छांदोग्य में ह्वी अन्यत्र कहा है--भ्राहारशुद्धों सचशुद्धिः; 
सचशुद्धी ध्रुवा स्थृतिः --भ्र्थात्‌ शुद्ध साल्विक आहार करने से मस्तिष्क 
शुद्ध होता है ओर मस्तिष्क शुद्ध होने से स्मरणशक्ति तोमर होती है । 

उपनिपदों के मनोविज्ञान को हम 'रेशनल साइकॉलोजी! कह सकते हैं। 
मानसिक जीवन की व्याख्या के लिए आत्मत्त्ता को मानना आवश्यक 
है | इस श्राप्मा का स्थान कहां है ? उपनिपद्दों के कुछ स्थलों में आप्मा 
को सीमित कर के वशिंत किया गया है। कछ में क्षिखा है :--- 

अंगुष्ठमान्रः पुरुषा मध्य भ्राव्मनि तिप्ठति |( ४ १२ ) श्र्थात्‌ अंगूठे 
के चराबर पुरुष भात्मा ( शरीर या हृदय ) के बीच में स्थित है | छांदोग्य 
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उपनिषद्‌ प्र 


सें भी वर्णन है कि आत्मा पुडरीक ( कसत्न ) के आकार के दृहराकाश या 
डुद॒याकाश में स्थित है। फ्राच दार्शनिक डेकार्ट ने आत्मा का स्थान मस्तक 
जी अंधि विशेष बतलाई थी । 

लेकिन उपनिषद्‌ के ऋषि आत्मा को परिवर्ततशील मानसिक दुशाश्रों 
से एक करके नहीं मानते । आत्मा अविकारी है। कठोपनिषत्‌ के अचुसार 
इद्ठियों से डब के विषय सूचस हैं, विषयों से मन सूचम है, मन से बुद्धि 
सूचम है, बुद्धि से अव्यक्त अथत्रा प्रकृति और प्रकृति से सी पुरुष । पुरुष 
से सूचम कुछ नहीं है, वह सूचमता की सीसा है; वह परम गति है।? 
आत्मा जागृत, स्वप्य और सुपुप्ति तोनों अवस्थाओं से परे है। शरीर, 
भाण, मन और बुद्धि यह सब आत्मा के ऊपर आवरण से हैं। शंकर के 
मत में तो आनंद भी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक 'कोश' 
है | परंतु शंकर को यह व्याख्या उपनिषदों और वेदांव-सूत्रों दोनों के आंत- 
रिक अभिप्राय के विरुद्ध है । इस के विपय में हम आगे लिखेंगे । 

आजकल के सनोवैज्ञानिक सारी मानसिर दुशाओं को तीन श्रेणियों 
में विभक्त करते हैं, संवेदन, (फ्रीक्षिग”) संकरप, 
('वाल्िशन')और विकल्प अ्रथवा विचार (थॉ2)| 
'पेतरेय के पुक स्थल्न मे सगसग एक दुर्लन सलिक दुशाओं के नास हैं 
श्र्धांत्‌ संज्ञान, अज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, सेधा, दृष्टि, उति, मति, मनीषा, 
जुति, स्दृति, संकल्प, कतु, असु, काम और वश | उपतिषद्‌ (ऐ० ३। २) 
कहता है कि यह सब भ्रज्ञान के ही नाम हैं। 

इस एक उद्धरण से ही पता चल जाता है कि उस समय का मनो- 
वैज्ञानिक शब्द्कोष कितना संपन्न था। हस पाठकों का ध्यान सनोविश्ञान 
का एक सुंदर कोष बनाने की आवश्यकता की ओर आकर्षित करना चाहते 
'हैं। यह काम संस्कृत के दार्शनिक साहिल को सद्दायता से बिना कठिनाई 
ने पूरा हो सकता है, परंतु इस के लिप कई व्यक्तियों का सहयोग अपेक्षित 
हैं। इस काम को पूरा किए बिना योरुप के बढ़ते.हुए मानसशास्तर-संबंधी 


मानसिक दश्शाओं का वणन 


सूप दुशनशासत्र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी में भ्रतुवाद्‌ भी नहीं किया जा सकता | 

इसी प्रकार छांदोग्य में एक स्थान पर" संकल्प! की प्रशंसा की गईं 
है । मानसिक दशाओं में संकल्प द्वी प्रधान है, यह मत जर्मन दार्शनिक: 
शोपेनहार के सिद्धांतों से मिल्ञता है। आजकल कुछ मनोवैज्ञानिक बुद्धि 
को ग्रधानता देते हैं, कुछ संकल्प को और कुछ संवेदनाओं या मनोवेगों 
को | छांदोग्य में ही संकल्प की महिमा बताने के कुछ बाद कहा है, 'अथवा/ 
चित्त संकल्प से ऊपर है? (चित्रों वाव संकल्पादू भूयः )'" मैन्नी उपनिपद्‌ 
में लिखा है 'मनुष्य मन से ही देखता है, मन से हो सुनता है, काम, 
संकल्प, विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा““““*'सब मन दी हैं ।॥ * यहां 
इंद्रियों पर मन की प्रधानता बताई गई है और विभिन्न मानसिक दुशाश्रं 
को मन का विकार कह्दा गया है । 


निद्रा के विषय में वृहदारण्यक में लिखा है--'जिसे पक्षी थक कर 
घोंसले में घुस जाता है, वैसे ही यह पुरुष श्रांत होकर अपने भीतर लय' 
हो जाता है ।!? * छांदोग्य में एक स्थल में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नाडियों में प्रतेश कर जाता है भर स्वप्त नही देखता ।* 


स्वर्पों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं | थे पुरुष में 
स्वप्ननक्षणों में रुजन करने की शक्ति का वर्तमान होना मानते हैं | वहां न 
रथ होते हैं न रथ के रास्ते; रथों और उन के मार्गों का यह सृजन करता 
है। '* “बहती हुई मोजलों का, तडायों का, इत्यादि! (बरु० ४७३ । १०) । 

उपनिपत्कार जीव की अमरता या 'सृत्यु के बाद जीवन? की शिक्षा के 
पक्तपातो हैं। आजकल की 'साइकिकल रिसर्च! की ( परिपदे ) इस प्राचीन 
सत्य को स्वीकार भोर सिद्ध कर रही हैं । 
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उपनिषद्‌ ८६- 


व्यवहार-शास्र, व्यवदार-दुर्शव अथवा आचार-शास्र नें, समाज में रह 
कर मनुध्य को किन-छिन कतंव्यों का पालम 
करना चाहिए, इस का वर्णन रहता है। शास्र 
झौर समाज जिन्हे हमारे कर्तव्य बतलाते हैं, वे चुक्तिसंगत था बुद्धि के 
अनुदूल हैं या नहीं ? कौन-सा आचार या क्रिया वर्जनीय है और छोन 
अदण करने योग्य है, इस का वैज्ञानिक विवेचन व्यवहार-शात्य का कास 
है। मनुष्य त्ञिस भाँति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्र को देख 
कर भच्छे-बुरे का निर्णय कर रहे हैं, उस पर चिचार कर के क्या हम किन्हीं 
सावंभोम, वेज्ञानिक सिद्धांतों पर पहुँच सकते हैं ! क्या मावव-व्यवहार 
के, उस व्यवहार के जिसे हम नतिक दृष्टि से भाद्य कहते हैं. हुठु ऐसे नियम 
हैं जो देश-काल की सीमा से परे हैं ? सामाजिक और नेतिक संस्थाओं के 
इतिहास छा अध्ययन कर के दया हम उन के परिवर्तत और विक्लास के 
नियमों को जान सकते हैं ? इस विकास की क्या कोई दिचमित गति है! 
चव्यवहार-दुशेन ऐसे दी प्रश्नों के उत्तर खोजता है । 


योरुप के विद्वान बार-बार यह आहेप करते हैं कि भारतीय दिचारकों 


उपतनिषदों का व्यवहार-दर्सन 


हे 

/ 

# 
न्‍ै 
# 


उन के इस शास्र-संबंधी सिद्धांत या विचार वेज्ञानिक्त विश्लेषण से 
किए गए हैं। शायद कुछ इृदु तक यह ज्ञाक्षेप ठीझ हो। वस्तुतः 
भारतवर्ष सें व्यवहार-शात्र अपने को श्लुक्तियों, स्ठ॒तियों तथा अन्य घामिक 
अर्था के प्रभाव से सुक्त न कर सका | झोख में अरस्तू ने जो काम इतने 
धराचोन समय सें अपनी 'एथिक्ल” लिख कर किया, वह सारत के विचारक 
आज तक न कर सके | लेकिन इंस छा अर्थ यहा नहीं हैं कि सारतीय 
विचारक्षों की व्यावहारिक अश्नों सें श्रभिदचि नहीं थी। इस के विषय सें 
अधिक हम आये छिखेंगे | 
चह ठीछ है कि उपनिषद्‌ के ऋषि व्यवहा रिक समस्याओं पर उतना ध्यान 
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दुते जितना कि आत्मा-परमसात्मा-संबंधी विचारों पर। लेकिन जेसाः 
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कि भूमिका में कह चुके हैं, भारतवर्ष में सारी दार्शनिक खोज का उद्देश्य 
“प्रावह्वारिक था। भारत के दार्शनिक एक विशेष जचय तक पहुँचना चाइते 
थे जिस के उपायों की खोंज ही उन की दृष्टि में दार्शनिक अक्रिया थी | 
उपनिपदों में व्यवहारिक शिक्षाएं जयह-जगह बिखरी हुईं पाई जाती 
है | वे सत्य पर विशेष ज़ोर देते हैं। सत्यक्राम जाबाल की कथा में सत्य 
धषोलने का महत्व दिखाया गया है। प्रश्नोपनिषद्‌ में लिखा है, 'समूलो 
वा एवं परिशुष्यति योउनुतममिवद्ति!' अर्थात्‌ वह पुरुष जड-सहित नष्ट 
हो जाता है जो मूठ बोलता है। सुंडक्ोपनिषद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जयते 
“नानुतम्‌ सत्येन पन्‍था विततों देववानः [? ( ३ | १। ६ ) 
शर्थाव्‌ सत्य की ह्वी जय होती है, सूइ की नहीं | सत्य से देवयान 
( देवमा्ग ) विस्तृत या प्रशस्त होता है !! तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में आचार्य 
ने जो शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुड भ्ाभास दे चुके हैं । वहां 
दान के विपय में लिखा है---श्रद्वया देयम्‌, भ्रश्रद्धया अदेयस्‌, भिया देयस॥ 
हिया देयम, भिया देयस्‌ [?* अर्थात्‌ दान श्रद्धा से देना चाहिए, अश्रद्ध 
से नहीं | धन का दान करना चाहिए, लज्जा से दान करना चाहिए, भय 
से दान करना चाहिए |! 
देव और पितरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए । माता को 
देवता समझना चाहिए, पिता को देवता समझना चाहिए। इंडिय-निम्रह 
-की शिक्षा तो उपनिपदों में जयह-जगद पाई जाती है। इद्वियों की धोढ़ों 
से उपसा दी गई है, मत को उन्हें वॉधनेदाली रस्सियों से भोर बुद्धि को 
सारथि से । उस पुरुष का हो कल्याण होता है मिश्न की बुद्धि मन भ्ौर 
“इंद्वियों को वश में रखती है | 
कर्म करने में हम स्वतंत्र हैं या नहीं ! यदि दम ख्तंत्र नहीं हैं, यदि 
इंश्वर ही भच्छे-चुरे कर्म कराता है, अथवा यदि 
भाग्य के वश में होकर हम भज्ले-छुरे कर्म करते 
बप्रइन, ६। १ सतै० १। ११ 


कर्ता की स्वतत्नता 
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हैं, तो हमें कमों का फल नहीं मिलना चाहिए । जिस के करने में मेरा 
हाथ नहीं है, उस के लिए मैं उत्तरदायी नहीं हो सकता | उपनिषद्‌ करम- 
'पिद्धांत और पुनजन्स को सानते हैं, इस लिए वे कर्ता की स्वतंत्रता को 
सी मानते हैं। ऋठ में छिखा है :-- 

योनिमन्ये प्रपच्ंते शरीरत्वाय देहिल: 

स्थाजुमन्येज्चु संयंति यथाकर्स, यथा श्रुत्सू । ( ९ | ७ ) 

अर्थात्‌ श्रपने-अपने कर्मो' के श्रनुस्तार जीवधारी पशुन्‍्पक्षियों या बन- 
स्पत्तियों को योनि को प्राप्त होते हैं । सुक्तिकोपनिषद्‌ कहता है :--- 

शुभाशुभांग्यां सार्गाश्यां वहन्ती वासना सरित्‌ 

पौरुषेण प्रयस्नेन योजनीया शुभे पथि । ( २। ५ ) 

भ्र्थांत्‌ 'वासना की नदी अच्छे और बुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
का चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्मार्य में प्रवाहित करे |? यहां स्पष्ट 
ही पुरुषार्थ पर ज़ोर दिया गया है | कहीं-कही कर्ता की स्वतंत्रता के विरुद्ध 
भी वाक्य पाए जाते हैं। “जिन्हें वह ऊँचे लोकों में पहुँचाना चाहता है, 
उन से अच्छे कर्म कराता है? * परंतु उपनिषदों का हृदय कहृं-सवातंत््य 
के पत्त में है | भ्रन्यथा आत्मा वा भरे श्रोतव्यों मंतव्यों निदिध्यासितब्याा 
-भर्थात्‌ झ्रात्मा का ही श्रवण, सनन और निद्ध्यासन करना चादिए, इत्यादि 
उपदेश-वाक्य व्यर्थ हो जायेंगे | 

जैसा कि हम पहले इंगित कर चुके हैं जीवन के सोगों और ऐश्वर्यो 
के प्रति उपनिषदों का साव उदासीनता का है| 
बाद के--कठ श्रादि--उपनिषदों में संन्यास के 
भक्षिए प्रबक्ष आकषंण पाया जाता है| याह्षवदत्य जेसे गड़ओं की कामना 
करनेवाले विचारक कम होते जाते हैं| श्रेय भौर प्रेय के बीच में तेज़ रेखा 
खींच दी जाती है और दाशनिकों को व्याग और तपश्चर्या का जीवन आ- 
'कर्षित करने लगता है | ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के समुच्चय 
... ज्ञोपीवक्ली०, ३। ९ 


कम और सन्यास 
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को शिक्ता है | 'जो अ्रविद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार में 
घसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी गहरे अंध- 
कार में जाते हैं | जो केवल विद्यां और अविद्या दोनों को साथ-साथ जानता? 
है, वह अ्रविद्या से रृध्यु को पार करके विद्या से श्रम्धतत्व था अ्रमरता 
ज्ञाम करता है [?' 'कर्म करते हुए ही सौ साल तक जीने की इच्छा करे। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्मो' में लिप्त होने से बच सकता है; दूसरा कोई 
रास्ता नहीं है |?" 
इस समुच्चयवाद की शिक्षा का महत्व लोग दिन पर दिन भूलते गए । 
ज्ञान और संन्यास पर ज़्यादा ज़ोर दिया जाने लगा | भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ कि यहां के घढे-बढे विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव धारण करके अपने व्यक्तिगत मोत्ञ की कामना 
करते रहे | श्राधुनिक विद्वानों का विश्वास है कि सारी मानव-जाति को 
मुक्ति एक साथ हो होगी | * अपने को समाज से अ्रत्नग करके व्यक्ति उन्नति 
नहीं कर सकता | व्यक्ति को समाज से अलग कर देने पर उस की सत्ता 
ही नहीं रहती | मनुष्य सामाजिक प्राणी है, समाज में रह कर ही वह 
अपना कल्याण कर सकता है | 
डपनिपदों का, और भारत के अन्य दर्शनों का भी, ध्येय सुक्ति पाना 
था। मोक्ष के लिए ही आत्मसत्ता पर मनन और उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई है । झ्रात्म-प्राप्ति के ज्िण तत्पर होकर 
उपाय करने की इस शिक्षा प्र्थात्‌ श्रवण, मनन 
आर निदध्यासन* को श्री रानाडे के शब्दों में, हम आध्याध्मिक कर्म- 


मोक्ष 
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प्रसिद्ध वेदाती अप्पय दौन्षित का भी यही मत है । 

श्रवण का श्र है गुर्मुख से आ्रात्म-विषयक उपदेश सुनना। मनन का आदाय 
सुने हुए पर तर्वाशुद्धि से विचार करना समझना चाहिए। निदिध्यासन का अर्थ 
ध्यान, उपासना या आत्मप्रत्यक्ष की प्रक्रिया है। 


उपनिषद्‌ श्डे 


चादु कह सकते हैं | यहां कर्मवाद्‌ का सतलब ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समझना चाहिए । वास्तव में याज्षिक कर्मी" और उन फलमभूत स्वर्ग 
आदि को उपनिषद्‌ नीची दृष्टि से देखते हैं | इसी लिए कहा गया है कि 
उपनिषदों का क्षचय अर्थाव मोक्ष व्यावहारिक जीवन और बौद्धिक जीवन 
दोनों को अतिक्रमण करता है| भारतीय दुर्शनों का क्षय व्यवद्दारशासत 
और तकंशाख्र दोनों के परे है। इस का श्रथ यही है कि सोक्ष-प्राप्ति के लिए 
नेतिक पवित्रता और सूचम चिंतन अथवा सनन ही काफ़ी नहीं हैं, यद्यपि 
यह दोनों ही आवश्यक हैं|'* ब्रह्म को उपनिषद्‌ तकं-बुद्धि से परे और 
कमरों” से न बढ़ने-घटने वाला ( नि कर्मणा बर्धते नो कवीयान! ) बतलाते 
हैं। बहा धर्म और भ्रधर्म, शञात भौर अज्ञात से भिन्न है। मोक्ष का स्व- 
अप भी ब्द्यसाव ही है। 

श्रक्म के वर्णन में उपनिषद्‌ कभी-कभी बड़ी रहस्पपूर्ण भाषा का आश्रय 
लेते हैं। जेसा कि हम कह चुके हैं भारतीय 
रहस्यवाद का श्रोत डपनिषद्‌ ही हैं । ईशोप- 
निषद्‌ कहता है, “वह ब्रह्म चलता है, वह नहीं चलता, वह दूर है, वह 
'पास सी है; वह सब के अंदर है, चह सब के बाहर है ।” अपने झआराराध्य 
के बिषय में इस प्रकार को अनिश्चित भाषा का प्रयोग रहस्यवाद का वाह्म 
लक्षण है| ध्याव-सरन साधक अपने श्रेसास्पद का, अनंत ज्योतिर्मय आत्म- 
सत्व का, साक्ञातकार करता है। मानव-स्वभाद से प्रेरित होकर वह उस 
साक्षात्कार की अनुभूति को वाणी में अकट करना चाहता है। परंतु सीमित 
भाषा असीस का दर्णन केसे कर सकती है ? अनत प्रेम, अनत सोद्य 
और श्रपार आवनद्‌ को प्रकट करने से लिए सावव-साषा में शब्द नहीं हैं । 
प्रियतस को देखने और आत्मत्तात्‌ करने का जो असीम उल्लास है, उस 
की रूपशिखा के प्रत्यक्ष का जो अररिमित आश्चर्य है, वद सीमित और 
च्यवहारिक मस्तिषकों से निकत्नी हुईं भाषा से परे है । यही रहस्यवादियों 


१ तुलना कीजिए 'नाविरतो दुश्चरितात! और “इश्यते त्वभ्या बुद्धया? 


'उपनिपदों में रहस्यवाद 
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की चिरकालिक कठिनाई है, यही कारण है कि हमें कबीर जेसे कवियों की' 
चाणी अटपटी और अद्भुत प्रतीत होती है। इसी कारण उपनिषदों की' 
भाषा सीधी और सरल होते हुए भी कहीं-कहीं दुरूह हो जाती है। 

“उस में स्पंदन नही है ( अनेजत्‌ ) लेकिन वह सन से भी अधिक 
चेगमान है | देवता उस तक नहीं पहुँच सके, पर वह देवताओं तक पहले 
से ही पहुँचा हुआ है | चह सब दौढते हुओं को अतिक्रमण कर जाता है, 
यद्यपि स्वयं एक ही जगह स्थिर रहता है। उस के भीतर रह कर ही वायु 
जल को धारण करता है [” यमाचार्य कहते हैं:-- 

आसीनो दूरं ब्रजति शयानो याति स्वतः 
करत मदामदु देव॑ मदन्‍्यों ज्ञातु महंति । (२ | २१ ) 

“बैठा छुआ वह दूर चल्ना जाता है, सोता हुआ वह सर्न्न पहुं च' 
जाता है। उस हर्ष और अहर्ष ( शोक ) सहित विरुद्ड धर्मवाले देवता' 
को मेरे सिवाय कौन जान सकता है ”? 

इस बह्म को जानने मे सन और इंद्वियां असमर्थ हैं। बृहृदारण्यक 
में लिखा हैः-- 

तस्माद्‌ ब्राह्मणः पाडित्य॑ निर्विद्ययाल्येन तिष्ठासेत्‌ । 
(३।५९।१) 
शर्थात्‌ “इस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडित्य को छोड कर बालक 
पन का श्राश्नय ले।? बात्षक के समान सरत्न बने बिना ब्रह्म-प्राप्ति नहीं हो! 
सकती । झ्ुुण्डकीपनिषद्‌ का उपदेश है;--- 
प्रणवों धनुः शरों हयात्सा ब्रह्म ततलचयमुच्यते। 
श्रप्रसत्तेन बेद्धव्य शरवत्तन्मयों सवेत्‌। ( २। २। ४ ) 

“प्रणव को धह्लप समझना चाहिए और आत्मा को वाण; वहा ही 
जलचय है | प्रसाद-हीन होकर इस प्रकार वेधना चाहिए कि आप्मा ब्रह्म में, 
रुधय में दौर की तरह, तन्‍्मय होकर मिल जाय ।” 
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हम पहले कह चुके हैं कि उपनिषद्‌ अनेक लेखकों की कृतियां हैं 

उपतनिषरदों में सारतीय दशनों ओर उन में अनेक विचारधाराएं पाई जाती 
का मूल हैं। हम ने श्रब तक उपनिषदों के विचारों' 

का वर्णन कुछ इंस प्रकार किया है मानों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं। 
लेकिन उपनिषदों के आधार पर अनेक आचारयों' और दाशनिक संग्रदायों 
ने अपने सत्र की पुष्टि की है, यही इस बात का प्रमाण है कि उपनिषदों 
में विभिन्न विचार पाए जाते है । 

न्याय और चेशेपिक दुशेनों का सूत्न उपनिपदों में आयः नही है, इसी- 
लिए वेदांतियों को 'ताकिकों? से 'विशेष चिढ- 
है । नेयायिकों ने उपनिषदों से सिफ्ल एक बात 
त्री है, चह यह कि आत्मा निद्वावस्था में पुरीसत्‌ नाड़ी में शयन करता 
है। मोत्त और आत्माओं के बहुत्व तथा व्यापकता की घारणाएं भी उपचि- 
पदों की चीज़ मानी जा सकती है | परमाणुवाद और नेयायिकों का ईश्वर 
उपनिषदों में पाना कठिन है । 

कठोपनिपद्‌ में पुरुष को अव्यक्त से और अ्व्यक्त को महत्तत्व से परे 
या सुक्म बतलाया गया है । इस प्रकार 
सांख्य के प्रकृति, बुद्धि और पुरुष का वर्णन 
यहां मिल्न जाता है।' किंतु सांख्य का मुख्य स्रोत श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ 
है।इस उपनिषद्‌ में कपिल का नाम्र आता है।* क्रिंतु वेदांती लोग वहां 
कपिल का अर्थ वर्णविशेष करके उसे हिरण्यगर्भ का विशेषय बतलाते 
हैं। श्वेताश्वेतर मे एक असिद्ध श्लोक है । 

अजामेकां लोहित-छुक्ल-कृष्णाम्‌ बह्लीः प्रज्ञा: उजमानां सरूपाः 

अजो झोको जुपमाणोअ5जुशेते जहात्येनां भुक्तमोगा सजोज्न्यः | 


(४१३) 


न्याय और वैशेषिक 


साख्य का मूल 





पैकठ) ११ ३। १० , ११ 
रइवेता० ५॥ २ 
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, अर्थात्‌, “एक बहुत सी सदश प्रजाओं को उत्पन्न करनेवाली लाल, 
सफ़ेद और काले वर्ण की अ्रजा ( बकरी या कभी उत्पन्न न होनेवाली 
- प्रकृति ) है । एक अज ( बकरा था बद्ध जीव ) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा श्रज ( मुक्त पुरुष या बकरा ) उस भोग की हुईं को छोड़ देता 
“है।” यहां सांख्यों के अ्रनुसार तीन गुणों वाली प्रकृति का वर्णन है। 
किंतु श्वेताश्वेतर का सांख्य, जेसा कि हम ऊपर कह चुके हैं निरोश्वर 
सांख्य नहीं है। वहां प्रकृति ईश्वर को साया या शक्ति ही रहती है। 
प्रश्नोपनिषद्‌ में पुरुष को सोलह कल्लाओंवाल्ा कहा गया है जिन से छूट 
- कर पुरुष मुक्त हो जाता है।* इन कल्नाओं का वर्णुर लिंग-शरीर से 
- कुछ समता रखता है। 
योग का मूल. थोग की सहिसा अनेक डपनिषदों में गाई गई है। 
कठ में लिखा है-- 
यद पंचावतिष्ठन्ते ज्ञानानि सनसा सह । 
बुद्धिश्व न विचेष्टते तामाहुः परमां गतिस्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिराभिन्द्रिय-धारणास्‌ | 


(२। ६। १००११) 

अर्थात्‌, जिस अवस्था में पॉँचों ज्ञानेंद्रयां और सन अपने विषयों 

-से उपरत हो जाते हैं और बुद्धि सो चेष्टा करना छोड़ देतो है, उसे परम 

गति कह्दते हैं। इद्ठियों की उस स्थिर धारणा का ही नाम योग है! 

श्वेताश्वेत्त ( २। म--१६ ) में योग-प्रक्रिया का विस्तृत वर्णन है। 

योग के भोतिक पहलुओं पर कौपीतको और मैन्री उपनिषद में प्रकाश 
डात्ना गया है। हैं 

चस्तुतः मीमांसा के यज्ञ-विधानों के महत्व का उद्गम ब्राह्मण- 

मीमासा युग का साहित्य है। ब्राह्मण-काल और सूत्र- 

काल, जो कि उपनिपदों के ठीक बांद आता है, को वर्ण हम कर सुके 

रब्न्‍र०६।५ 
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हैं। ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के म्रति न्याय करने की कोशिश 
कौ गई है । 

श्वेताश्वेदर में ईश्वर की पद॒दी रद्र था शिव को मित्र जाती 

जैवमत और उपनिषद है। 
एक्रो दि रुद्रो व द्विदीयाय तस्थुध, य इमान्‌ 
लोकान्‌ ईशत इंशनीसिः । ३। २ 

अर्थात्‌ 'एक अद्वितीय शिव जगत्‌ का अरवी शक्ति से शासव करते 
है 

ज्ञात्वा शिव सर्वभूतेषु गूहम्‌ सुच्यते सर्चपाशें: । ४। १३६ 

अर्थात्‌ शिव जी सब भूत्तों में व्याप्त हैं, उन्हें जान कर सब बंचनों से 
छूट जाता है । 

तीन उपनिषद्‌ श्र्थात्‌ कठ, सुंडक़ शोर श्वेताश्वेतर सगवद्यीता का 
आधार हैं। कढ के कुछ श्लोक तो गौता में 
ज्यों के त्यों पाए जाते हैं, या थोड़े परिवर्तित 
रूप में । 'न जायते प्रियते दा विपश्चिद/ 'हन्ता चेन्मन्यते हन्तुं हतश्चेन्म- 
नयते इतम्‌, उभो तौ नो विज्ञानीतो', आश्चर्योउस्प्र चक्ता कुशवोो5एय 
ओवर इत्यादि शत्योक उदाहरण में उद्भधुत किए जा सकते हैं । निष्काम 
कर्म अथवा कर्मयोग का मूल ईशोपनिषत्‌ में मिलता है । 'कर्स करते हुए 
दी सो वर्ष तक ज्ञीने को इच्छा करे! ( कुवेश्षेवेह कर्माि जिजोविषेच्डु्त 
सभा; )। विश्वरूप-वर्णन सुंडक में चतम्नात है। कठ में प्रसिद्ध अ्रश्वत्य 
का वर्णन है जिस की जड़ ऊपर और शाजाएं दीचे हैं । श्वेताश्वेतर की 
भाँति गोता सें सो सांड्य की प्रशंसा की गई है । 

चेदांत-सुत्नों पर साष्य करनेदाले श्रोरामाजुजाचार्य, श्रीशंकराचार्य के 
मुख्य प्रतिपक्षी हैं। यह माचता हो पड़ेगा कवि 
रासानुज की अपेक्षा शांइर वेदांत की पुष्टि 
डपनिपदों सें अधिक स्पष्ट रूप में होती है। रामाजुज के मत में जीव 

छ 


गीता का सूल 


श्रीरामानुज-दर्शन 


झ्प दर्शनशासत्र का इतिद्दास 


असंस्य हैं और उन का परिमाण अणु है। प्रकृति की भी अपनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है। इंश्वर सगुण है, जीव और अक्ृति उस के विशेषण (विभूतियां) 
हैं। कोई पदार्थ निर्शुण नहीं हो सकता । उपनिषदों की शिक्षा स्पष्ट रूप 
में जगत्‌ की एकता का प्रतिपादन करती है-- 'नेह नानास्ति किंचन!, कहीं 
नानग्व नहीं है । पिर भी रामाजुज के मत की पोषक श्रुतियों का अभाव 
नहीं है। नीचे हम कु उद्धरण देते हैं । 
द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान इृच्त॑ परिषस्वजाते 
तथोरन्यः पिप्पत्क स्वाइृत्ति अनश्नन्नन्यो अभिचाकशीति । 
(मुं" ३। $।$ ) 
अर्थ--दो पक्षी एक ही दृत्त पर बैठे हैं, उन से से एक फलों का स्वाद 
लेता है, दूसरा केव्न देखता रहता है। यहां इैश्वर भर जीव का भेद- 
कथन है। यह श्रुति मध्वाचार्य के ह्वेत की भी पोषक है । 
भोक्ता भोग्य प्ररितारं च सत्वा स्व प्रोक्त त्रिविधंत्ह्ममेतत्‌ । 
(शबे० १ १२) 
अर्थात-- भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( प्रकृति ) और प्रेरक ( ईश्वर ) 
भेद से अह्म तीन प्रकार का कहा गया है । 
यदा पश्या पश्यते रुक्‍मवर्णंम्‌ कर्तारमीशं पुरुष अद्ययोनिस्‌ 
तदा विद्वान्‌ पृण्यपापे विधूय निरक्षनः परम साम्यमुपैति | 
(सं० ३११ । ३) 
अर्थात्‌---विश्व के कर्ता रुक्‍्म-वर्ण ब्रह्म का दर्शाव करके विद्वान पाप- 
घुण्य से छूट कर निविकार ब्रह्म के पर दृश्य छो प्राप्त होता है |? मुक्त 
पुरुष ब्रह्म से भिन्न रहता है, सिफ्र शरह्म के समान हो जाता है, यह सिद्धांत 
रामानुज का है। यह मंत्र शंकराचार्य के विरुद्ध पड़ता है, क्योंकि उन के 
अनुसार मुक्त पुरुष ब्रह्म में लय या शर्म दी हो जाता है । | 
पेदांत विज्ञान सुनिश्चितार्था: संन्यास योगाचतयः शुद्धसत्वाः 
ते श्रद्मल्ोकेपु परांतकाले परास्ताः परिप्नच्यन्ति सर्वे । 
(सुं० ३।२+ १ ) 
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अर्थात-- विदांत के ज्ञाता शुद्ध-हृद्य यती मरने के बाद अह्यद्ोक 
को प्राप्त होकर प्रत॒य-काल में मुक्त हो जाते हैं।? यहां क्रममुक्ति का वर्णन 
है जो शांकर श्रद्गेत के विरुद्ध है। शंकर के अनुसार श्ानी मर कर तुरंत 
मुक्त दो जाता है| 

रामानुज-दर्शन भी अद्वेतवादी होने का दावा करता है। रामाजुज 
का दर्शन 'विशिष्टाह्रत कहलाता है। उस के विषय में हम दूसरे भाग 
में पढ़े गे । 

अपने एक अंश में शांकर वेदांत उपनिषदों का प्रतिपाथ विषय ही 
मालूम पढ़ता है। परंतु शंकर का सायावाद 
डपनिषदों में स्पष्ट प्रतिपादित नहीं है। 'जिस 
को जानने से बिना सुना हुआ सुना हो जाता है, बिना जाना हुआ जान 
लिया जाता है', जेसे उशणुनामि सृजन करती और अहण कर लेती है?, 
'पुरुष ही यह सब कुछ है! ( पुरुष एवेद॑ सवंसर्‌ ), ब्रह्म को जाननेवाज्ा 
वह्चा ही द्वो जाता है? ( अह्रावेद अह्मेव भवति ), इत्यादि पचासों श्रतियाँ 
शंकर के पत्त सें उद्धत की जा सकती हैं। इसी अध्याय में पाठकों को 

हुत से उद्धरण विश्व की एकता के पोषक मिल चुके हैं। 

परंतु इस का यह्द श्र्थ नहीं है कि उन श्रुतियों के अर्थ में जो देत का 
का साफ़ प्रतिपादव करती हैं, सींचातानी को जाय । वास्तव में उपनिषदों 
को शिक्षा में बहुत ज्यादा पुकता की भाशा करना कढिनाई में डाल देता 
है। दुजनों विचारकों के मत में सौ अतिशत समता और सामंजस्थ पाया 
जाना कठिन है। “डउपनिषदों में एक डी सिद्धांत का प्रतिपादन है? इस 
हृव्धर्मी ने विभिन्न टीकाकारों को मंत्रों के सौधे-सादे अर्था छा अनर्थ करने 
को ल्ाचार कर दिया। यह श्रथों की खींचातानी भारतीय दाशनिकों का 
पुक जातीय पाप रहा है। हम चादते हैं कि इमारे पाठक इस संक्हीशता 
और पक्षपात को सदा के ल्षिए हृदय से निकाल डालें । इस प्रकार वे 
विभिन्न आचार्यो' के सिद्धांतों का उचित खब्मान कर सकेंगे । 


शाकर वेदातत 


चौथा अध्याय 


विच्छेद ओर समनन्‍्वय---भगवहुगीता 

इम देख छुके हैं कि उपनिषदों में अनेक प्रकार के विचार पाए जाते 
उपनिषदों के वाद की हैं। उपनिषत्‌-काल के बाद विचारों की विभिन्नता 

शताब्दिया और भी बढ़ गई । उपनिषद्‌-युग के बाद की दो 
शताब्दियों पर दृष्टिपात करने से प्रतीत होता है. कि मानों तरह-तरह के 
“वादों? और “सिद्धांतों की बाद-सी झा गईं हो । इस काल का अध्ययन 
ऋरने के लिए सामग्री यथेष्ट है, पर अ्रथी तक उस का ठीक ठीक उपयोग 
नहीं किया गया है। श्वेताश्वेतर भौर मैन्री जेसे उपनिषदों में अनेक मर्तो 
ऋ उल्लेख है जेसे कापात्िक-दुर्शन, ध्ृहस्पति-दर्शन, कालवादू, स्वभाव- 
चाद, नियतियाद, यदच्छावाद भ्रादि। पांचरात्र संप्रदाय की “ अ्रद्िहुध्त्य 
सह्दित! में बत्तीस तत्रों का ज़िक्र है-जैसे बल्यतंत्र, पुरुष-तंत्र, शक्ति-संत्र, 
नियति-तंत्र, काल-तंत्र, गुण-तंत्र, अक्तर-तंत्र, प्राण-तंत्र, कते-तंत्र, झाव- 
संत्र, क्रिया-तंत्र, भूत-तंत्र इत्यादि। जेन-प्रंथों में वर्णन है कि सहावीर जी 
३६३ दाशंनिक सिद्धातों से परिचित थे । बोद्धों के शह्याजातसुत्तः में ६२ 
बौद्धेतर मतों का उल्लेख है जो गोतम-बुद्धु के समय में भ्रचद्षित थे ।" 
महाभारत से भ्री इस काल की दाशंनिक अवस्था पर काफ़ी प्रकाश मित्र 
सकता है। ऐसा सालूम होता है कि भारतीय इतिहास का यह समय 
ख़ास तौर से दाशंनिक अयोगों (फ़िलसॉफ़िकल एक्स्पेरीमेंद्स ) का युग 
था। आस्तिक और लास्तिक दोनों विचार-चषेत्रों'में सनसनी फेल्ी हुईं 
थी। पहले इस आस्तिक विचार-घाराओं का उल्लेख करेंगे। 


१(ट्विस्टरी आफू इंडियन फिलासफी?, (वेस्वेल्कूर भौर रानाडे-कृत ), भाग २ 
पु० ४४5५-५० 
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महाभारत में सप्रपंच और निष्प्रपंच, सगुण और निगुण दोनों हो 
प्रकार के ब्रह्म-चिपयक वर्णन पाए जाते हैं । तथापि 
समुण-बहाय-संबधी विचारों की प्रधानता है। एके- 
श्वरवाद की धारणा परिपक्व दो चुकौ थी। वैदिक काल के इंद्र, वरुण 
आदि देवताश्रों का स्थान ध्राह्मण-काल से प्रजापति ने ले लिया था। प्रजा 

पति धाद को ब्रह्मा कहलजाने जगे । इस के बाद श्रेताश्रेतर के समय में रुद्र 
या शिव की प्रधानता होने लगी । इसी युग में विष्यु की महिसा भी बढ़ी । 

महाभारत में विष्णु सर्वप्रधान देवता बन जाते हैं । यही समय भागवत 
घर्म के भ्रम्युदय का भी था जिस ने वासुदेव-कृष्ण का सहत्व बढ़ा दिया । 

भहाभारत से पता चत्षता है कि कृष्ण कौ ईैश्वरता का बिना विरोध के 
नहीं मान लिया गया। युधिष्ठिर के यज्ञ में शिशुपाल-द्वारा कृष्ण के अप- 
मानित किए जाने की कथा काफ़ी प्रसिद्ध है। 

इसी समय दशन-शास्त्रों के अंकुर भी भारत की मस्तिष्क-भूमि में 

निकलने गे थे। यह समसता भूल होगी कि भगवदूगीता के समय तक 

कोई दुर्शव अपने आधुनिक प्रौद रूप मे वर्तमान था। इस समय के चायु- 

भंडल में सांख्य के घिचारों की प्रधानता थी। महाभारत में सृक्षि का 

वर्णन बहुत कुछ सांख्य-सिद्धांतों के अनुकूल है। श्वेताश्वेतर और गीता 

भो सांख्यः शब्द का प्रयोग करते हैं । 

व्यावहारिक क्षेत्र में भी अनेक प्रकार के सिद्धांत विकसित हो रहे थे | 

उपनिषदों के निशुण बह और कोरे ज्ञान से 
ऊच्र कर लोग फिर बाह्यण-काल की ओर 

लौटने लगे थे | कर्मवाद या क्रियावाद का महत्व बढ़ने लगा था, पर साथ 

हो उस का स्वरूप सी बदलने लगा था। यज्ञादि कर्म स्वर्ग का साधन न 

रहकर चित्त-शुद्धि का साधन बनने लगे थे |” महाभारत के पक अध्याय 

का शीष॑क है यज्ञ-निंदा' उस में याज्षिक हिंसा की कही आलोचवा की 
..._ रसेस्वन्ना, ५० ब्र 


३-आस्तिक विचार-धाराए 


व्यावहारिक मतभेद 
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गई है | जेसे द्वी एक आह्यण ने पशु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
खारा फक्न नष्द हो गया और पशु ने जो कि वास्तव में धर्मराज थे, अपवा 
स्वरुप धारण करके अद्विसा का उपदेश किया। श्रद्विसा ही संपूर्ण धर्म 
है ( अ्रह्िंसा सकछो धर्मः ) । ज्ञाच से ही मुक्ति होती है, इस के पत्तपाती 
उपनिपद्ों के शिक्तक भी मौजूद थे। ज्ञान और कर्म के अतिरिक्त लोगों की 
सक्ति-मार्ग में रुचि बढ़ रही थो। भद्दामारत के नारायणीय उपाख्यान में 
हम मक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम वार दर्शन करते हैं। उस के पश्चात्‌ 
भक्ति को भित्ता सब से पहले भगवदुगीता में मित्रती है। शांडिक्य और 
नारद के भक्ति-सूत्र बाद को चीज्ञ हैं ।* यौगिक क्रियाश्रों का महत्व भी 
बढ़ रहा था । इस प्रकार हम देखते हैं कि इस समय के विभिन्न विचारक 
जीवन का लच्य प्राप्त करने के लिए कर्ममाग, ज्ञानमार्ग, भक्तिमागें ओर 
योगमार्ग छा उपदेश ऋर रहे थे । 

श्रास्तिक विचारों के सिद्धांतों में इस प्रकार विभिन्नता और मतभेद 
देख कर लोगों में वार्तिकता और अविश्वास की 
भावनाएं भी जन्म लेने लगीं । यदि सत्य एक दै 
तो उस को पालने का दंस करनेवाज्नों में इतना वेपस्थ, इतनी अराजकृता 
क्‍यों ? श्रुति के अनुयात्रियों में आपस में फूड क्यों ! विश्वतल का स्वरूप 
क्या दे और हमारा धर्म क्या है? इस विषय में संसार के विचारकों का एक 
निश्चय छपी नहीं हं। सकता । वृहस्पति नामक विह्दान ने श्रपने नास्तिक 
विचारों छा प्रचार करने के लिए एक अंथ सूत्रों में लिखा जो कि अब कहीं 
उपलब्ध नहीं है। दृहस्पति के शिष्य चार्बाक ने चेदों ओर वेदिक-स्मात 
धर्म के समर्थकों का कड़ी सापा में तकंपूर्ण खंडन किया । 

चार्बाक के मत में अत्यत्त हो एकमान्न विश्वसनीय श्रम्राण है। अ्रात्मा 
ओर परमात्मा के विषय में सच प्रकार के भ्रनुमान रोचक कहानियों से बढ़ 


१वाशणिनि ने 'भक्ति! जब्द की सिद्धि के लिए एक भलव सूत्र की रचनाकी है, 
अर्थात्‌ ४। ३ । ९५वा यृत्न । 


२--नास्तिक विचारक 
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कर नहीं हैं। धर्म और अधम का भेद कस्ानासात्र है। आत्मा को अ्रमरता 
और परलोक में विश्वास केवल अम है। पाँच 
तत्वों अर्थात्‌ एथ्दी, जल, तेज, चायु और आकाश 
के तरह-तरह मेल होने से संघार के सारे पदार्थ बन जाते हैं। जेसे कुछ 
चीज़ों को विशेष प्रकार से मिलाने से शराब बच जातो है और उस में 
मादझ्वा छा गुण पेश हो जाता है, चैप्े हो पंच स्ुर्वों' के मेत्न से शरीर 
मे चैतन्य की स्क्ूर्ति होने लगतो है। यदि मरने के बाद कोई जीव नाम 
की चीज़ बाक़ी रह जादो है, तो उसे अयने संबंधियों का रुइव छुन कर 
ज्ौट भ्रावा चाहिए । यदि यज्ञ में बल्षिदान काने से पथ स्वर्ग को जाता 
है, तो यज्ममान अपने पिता का ही बलिदान क्यों नहों कर डालता ? अगर 
मरे हुए पित्तरों को पिड पहुँच सकता है तो परदेश को यात्रा करने वालों 
के साथ पाथेय बाँधना व्यर्थ है। 

वेदों के रचयिता तौन हैं, सांड, घूते और निशाचर (चोर या राक्षस) | 
जब तक जोचे, सुख से जीवे; क़ज् करके सो घी ( शराब £ ) पीना 
चाहिए । 

चार्वाक-दर्शन और लोकायत-दर्शन पुक्ठ हो बात है। यह घोर जड़- 
चादी दुशव है। आत्मा ाम को वस्तु है हो नहों | सोचवा, विचारना, 
महसूस करना यह सब जड़-तथ्व के गुण हैं। 
चृहस्पति और चार्वाक के अतिरिक्त और भो जड़वादी तथा नास्तिक 

विचारक वर्तमान थे ।'* पुराण कश्यप के सतत में 
पाप-पुण्य का सेद कल्पित है। मूड, कपट, चोरी, 
च्यभिवार किसी में दोष नहों है। यदि कोई तलवार हाथ में लेकर धंखार 
के सारे प्राणियों को काट डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा । इईंसी 

१देखिए 'सवंदशन-सचह”, प्रथमाध्याव । 

र्इन विचारकों के मत के लिए देखिए 'वेल्वेल्कर और रानाडे), एु० ४द१ ०-५८ 


चार्वाक-दर्शन 


पुराख कश्यप 
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प्रकार शम, दम, तप, दाल, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है। पाप 
और पुण्य दोनों की धारणा भ्रम है। 

शायद यह दाशेनिक बालों के कपड़े पहनता था; उस के अजुयायी 
भी थे। उस का सिद्धांत था कि अच्छे बुरे कर्मों 
का कोई फल नहीं होता । मरने पर मनुष्य का 
शरीर चार तस्वों ( प्रथ्वी, जल, वायु, तेज ) से मिल जाता है। फिर 
भोगने चाज्षा कौन शेष रहता है ! जोव को अमरता मूर्खों का सिद्धांत है ) 

इस दाशंनिक का संत 'शाश्वतवाद'! कहलाता है। पृथ्वी, जलन, घायु, 
तेज, सुख, दुःख और आत्मा इन सात का स्र्ट 
कोई नहीं है । यह सब शाश्व॑त (नित्य) पदार्थ 
हैं। इस क्षिए न कोई हंता (सारने वाला) है न फोई सारा जाने वाला । 
जीवहत्या में कोई दोष नहीं है | 

यह बढ़ा त्ाकिक और संदेहवादी था। “यदि तुम मुझ से पूछी कि 
परलोक है, तो अगर में सचमुच सोचता कि 
है, में 'हां! कह कर उत्तर देता। लेकिन में ऐसा 
नहीं कहता । में 'चहीं? भी नहीं कहता । क्योंकि इस प्रकार का विश्वास 
ससे नही है। न में इनकार करता हूं। 'यह ऐसा है? इस प्रकार का चाक्य 
आप मुझ से नहीं सुनगे। 

प्राणियों की श्रवनति का कोई कारण नहीं है, बिना हेतु के जौवों का 
अघपतन होता है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहीं है, दिना हेतु के जीव-चर्गे उन्त- 
ति बरते हैं। चोरासी लाख योनियों के वाद जोचों का दुःप स्वयं दूर हो 
जायगा। नियति, स्वभाव था यहच्छा से सब कुछ होता है। मानव- 
प्रयत्न और मानव-पुरुषार्थ बिहकुछ्त व्यर्थ हैं। यज्ञ, दान, तप यह सब 
निः्फल हैं। 

उपयुक्त दार्शनिककों के अनुयायी उस समय अनेक शिक्षक थे। थे 


अजितकेशक्‌वली 


पकुध काच्छायन 


सजय बेलट्टपुत्त 


मबखली गोसाल 
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कतव्याकतंव्य के भेद को मियना चाहते थे और इन प्रकार सामाजिक 
जीवन की जड हो काट देने को तैयार थे। डाक्टर बेल्वेल्क्र ने इन विचार- 
को की तुछना ग्रीस ( यूनान ) के सोक्लिस्ट क्लोगों से की है। उन की 
अपील जनता के लिए थी। दर्शनशाख्र को जनता की वस्तु बनाने में 
उन का काफ़ी हाथ रहय। आस्तिक दाशंनिकों को अपने घिचार सुबोध 
और व्यावहारिक बनाने की आवश्यकता प्रतीत होने क्ञगी । दिंदू-धर्म भौर 
हिंदू विचारों के लिए यह संकट का समय था । उस समय भगवदूगोता 
के खेखक ने विभिन्न श्रास्तिक विचारधाराश्रों का समन्वय और नास्तिक 
विचारों की तीघ्र भाषा में निंदा करके वैदिक धर्म के विरोधियों के विरुद्ध 
उस के पर्तपातियों के सम्मिलित युद्ध की घोषणा कर दी । 

वत्तसान गीता महाभारत के भीष्स-पर्व का पुक साय है। युद्ध आरंभ 
होने से कुछ पहले दोनों शोर की सेनाओं को 
देख कर अर्जुन के हृदय में मोद्द उत्पज्ञ दुआ-- 
में अपने गुरुजनों को कैसे मारूँ ! उसी समय भगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया । हस ऊपर कह चुके हैं कि महाभारत की कम से कम 
तीन भ्रावृत्तियां हुई हैं। सब से पहली आशूति का नाम, जिस में शायद 
कुरु पाढतों के युद्ध का वर्णन मान्न था, जय! था। महाभारत के आदि- 
पवे सें ढिखा है कि सहासारत में ८म०० श्लोक ऐसे हैं जिन का अर्थ व्यास 
और शुक को छोड़ कर कोई नहीं जानता। इस से कुछ विद्वानों ने अज्ु- 
सान किया है कि सूज्त महाभारत में इतने ही श्लोक थे। दूसरी आशुत्ति 
भारत! कहलाई जिस में २७,००० श्लोक थे। श्री वेबवेल्कर इस संस्करण 
को आर्बोद्धिक (बुद्ध से पहले का ) मानते हैं । योरुप के विद्वान्‌ उसे 
बुद्ध से घाद की रचना सममते हैं ।इस के बाद भद्मभारत के तीसरे और- 
चौथे संस्करण ही नही हुए, बल्कि समय-समय पर प्रद्धिप्त श्लोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई । इस समय दरिवंशपुराण सद्दित महाभारत से 
बराभग पुक्त लाख सात हज़ार श्लोक हैं। अंतिम आवृत्ति ईसा के बाद 
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'को शवाडिदियों में हुई, ऐसा माना जाता है। कुड्ड विद्वानों का अनुमान 
है. कि भगवदूगीता मूल महाभारत से भी प्राचीन है जो कि जनता का 
व्रिय अंथ होने के कारण बाद को महाभारत से जोड़ दी गई । यदि ऐसा 
न हो तो भी भगवद्गीता को जय-अंथ से अरवाचीन नहीं माना जा सकता। 

सीता का एक श्लोक--पत्रं पुष्प फल्ल॑ तोयस/ आदि ( ६ । २६ )-- 
बोघायन गुशसूत्रों में पाया जाता है, ज्ञिन का समय ४०० ढँ० पु० के छग- 

भग है। इस प्रकार डाक्टर बेल्वेह्कर और प्रो० सुरंह्नाथ दाप्त-गुप्त का 

यह सत कि गीता बौद्ध धर्म से पहले बनो, असंगत नहीं मालूम द्वोता । 

महासारत से स्थक्ष-स्थज्ष पर सगवदुगीता-विषयक सैंकेत मिलते 

हैं, क्िप्र से वह मद्ामारत का भवियोज्य अंग मालूम होतो है; भ्रन्य 
कई गीताएं भी पाई जाती हैं जो स्पष्ट ही कृष्णणीता का अनुकरण हैं 

और बाद को मिंल। दो गई हैं । गोता जेसे मूल्यवान्‌ अंथ के भ्रति- 

रिक्त महाभारत सामाजिद्, नेतिक, राजनेतिक, धार्विक तथा दार्शनिक 

विचारों से भरी पडी है। वतमान महाभारत में युद्ध ही मुल्ल कथा के 
प्रतिरिक्त सेझड्ों आस्यान और उपास्यान हैं। संस्कृत के कार््यों भौ( 

नाटकों की श्रधिकांश कथाएं मद्मारत से ज्ली गईं हैं। शिशुपात्नवध, 

नेपध, रघुवश, किराताजुंबोय, अमिज्ञान-शाकुंतल, वेयीसंहार भादि के 

रचयित्ता अपनी कृतियों के ज्षिए महाभारनक्ार के ऋणों हैं। शिक्षक 

और उपदेशक युक्तिष्रों का छात्र द्ोरी-छोटी कथाओं और कहानियों से 

लेते हैं। बहुत सौ कहानियों के पात्र पशु-पक्ती जयत्‌ से द्षिए यए हैं । 

यात्राओं के सोगोक्षिक वर्णन भी सहाभारत की एक विशेषता हैं । बक्ष- 

राम ने अपनी शुद्धि के ल्षिए तोथयात्रा को थी और पांडवों ने दिग्विज्य 

के लिए पृथ्वी का पर्यटन किया था। विराट पर्व में गो-पाज्ञन की शिक्षा 
पाई जाती है। अनुशासन पर्व में भीष्म ने धर्मशासत्र की और दार्शनिक 

शिक्षा दी है। महाभारत में सांस्य, योग, पेदांत आदि सब के विचार पाए 
नाते हैं। शांतिपत को तो दाशनिक विचारों का विश्वक्ोष हो समझता 
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चाहिए । इस पर्व में राज-घर्स श्रापद्‌ू-बर्म और सोक्ष-धर्स का भी वर्णन 
है। आसुरि, कपिल, जनक, गोतम, सेत्री दि के नाम महाभारत में 
मिलते हैं। वशावत्षियां, तोथों का माहातय, आदि मद्ाभारत की दूसरी 
विशेषताएं हैं। महाभारत के लब्रे युदु-वर्णनों को पढ़ कर अनुमान होता 
है कि महाभारतछार शस्त्रों ओर अस्‍्त्रों की विद्या का पारगत पंडित था । 
सहाभारत का इतना परिचय देने के बाद हम अपने प्रकृत विषय स्गवदू- 
गीता पर आते हैं । 
हम कह लुके हैं कि भारतीय दर्शनों का दृष्टिकोण व्यावहारिक है। 
भगवदूगीता को पढ़ने पर भारतीय मस्तिष्क की 
यह विशेषता भौर भी स्पष्ट हो जाती है। जिस ने 
भगवद्गीता को एक बार भी पढ़ा है, वह भारतीयों पर व्यवहार-शासत 
में भभिरुचि न रखने का अभियोग कभी नहीं लगा सकता | जैप्ती व्या- 
वहारिक समस्या अर्जुन के सामने उपस्थित हुई थी वैसी कततंध्याकतंब्य 
की कठिनाइयां बहुत से देशों में घर्मत्राण मनुष्यों के हृदय में डठी होंगी; 
सेकिन उन कठिनाइयों की जेसी सजीव अभिव्यक्ति भगवदूगीता में हुईं 
है भौर उन के समाधान का जेपा गंभीर प्रयस्‍्त यहां किया गया है, वेसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे अंथ में मिज्नना दुर्लभ है। यही कारण 
गीता के  ब्ोकत्रिय होने का है। आज भगवद्गीता का संखार की सब 
सभ्य भाषाओं में अनुवाद हो चुका है। दज़ारों नरनारी उस का पाठ करते 
हैं ओर जीवन के आशा-निराशा भरे चषण्णों में सुक्ष और शांति ज्ञाभ करते 
ड्ड। भगवद्गीता के प्रप्तिद्ध होने का एक दूपरा कारण उप की प्मस्वय और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। सगवद्गीता अनेक प्रछार की विचारघाराओं के 
प्रति आदर-भाव प्रकट करती है, और उन में सत्यता के अश को स्वीकार 
करती है। कस से कम व्यवहार-क्षेत्र में सगवदूगोता में संधार के विद्वानों 
के प्रायः सभी उदलेखनीय विचारों का समावेश हो गया है । इस का अर्थ 
चह नहीं है कि भगवदूगीता के तालिऋ विचार ( मेयक़िज़िकत्न ब्यूज़ ) 
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नगण्य या कम महत् के हैं । 
गीता के विश्व-तत्व संबंधी विचारों पर उपनिषदों कौ स्पष्ट छाप है » 
गीता का त्वदशन या... सेख्य के विचारों का भी बाहुल्‍य है। गीता" 
श्रोंयेलोजी और उपनिषदों में मुख्य भेद यही है कि जबः 
कि उपनिषदों में ब्रह्म के नियुंण रूप को प्रधानता दी गईं हैं, गीता में 
सपुण ब्रह्म को श्रेष्ठ हराया गया है | अहम के निगुंण स्वरूप को भी गीता' 
मानती है। सारी विभक्त वस्तुओं में जो अ्भिष्यक्त होकर वर्तमान है, 
जिसे न सत्‌ कहा जा सकता है न असत्‌, जो सूध्म ्रौर दुश्षय है, जो' 
ज्योतियों की भी ज्योति और अंधकार से परे है, जो ज्ञाता, ज्ञान थौर 
ज्ञय है? उस वह्य का चर्णुत और गुणगान करने से गीता नहीं सकुचाती | 
परंतु उस का अनुराग सगुण बह्म में ही श्रधिक है, जिस से, अह्मसून्र के- 
शष्दों मे, सारे जगत्‌ की उत्पतति और स्थिति होती है और जिस में प्रलध- 
काल सें समस्त संसार लय हो जाता है। 
ब्रह्मांड के अशेष पदाथ उसी से निःसत होते हैं। सगुण बह्ाया' 
भगवान्‌ की दो प्रकृतियां हैं--एक परा और दूसरी अपरा | प्रथ्वी, जल, 
वायु, तेज, आकाश, सन, बुद्धि और अहंकार यह आठ प्रकार की अपरा 
प्रकृति है | परा प्रकृति जीब-रूप अथवा चेतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का 
घारण करती है। अपरा प्रकृति वास्तव में सांझ्य की मूल प्रकृति भौर 
श्वेत्ाश्वेतर की साया है। इसे अव्यक्त भी कहते हैं। ब्रह्मा के दिन के प्रारंभ 
में सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट होते हैं और ब्रह्मा की रात्रि के आने पर उसी' 
अध्यक्त-संज्ञक में जय हो जाते हैं |९ 
गीता में प्रकृति को महदूबह्या* भी कहा गया है जो संपूर्ण विश्व की' 
योनि या कारण है। भगवान्‌ स्वयं इस में बीजारोपण करते हैं। यह 
अध्यक्त, भ्रहदुवह्य था अक्नति तोन गुणों वाज्ी है | सत्‌, रण, तम नामक 
प्रकृति के गुण भोतिक, भावसिक भर व्यावहारिक ज्षेत्रों में सर्वत्र व्याप्त 
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हैं। सात्विक, राज झोर ता|सस भेद से भोजन तीन प्रकार का होता है, 
अड्डा तौच प्रकार की होती है, यज्ञ, दान, तप भ्रादि कर्स तीन प्रकार 
के होते हैं। प्रकृति के गुण ही हमारे कर्मो के लिए उत्तरदायी हैं; 
प्रकृति ही वास्तविक कन्नी है। अहकार के वश होकर हम अपने को कर्ता 
मानते हैं। 

इस अब्यक्त से सी परे एक पदार्थ है जो स्वयं अ्रव्यक्त और सनातन 
है, जो सब भूत वर्गों का नाश हो जाने पर सी नष्ट नहीं होता--इसे 
अर कहते हैं। 'सब भूठों को क्र कहते हैं और कूटस्थ को अच्र ।? 
उत्तम पुरुष इन दोनों से मिन्न है जिसे परप्तात्मा कहा गया है, जो अव्यय 
इश्वर तीनों ्लोकों को व्याप्त करके डन का सरण-पोषण करता है ।* 

भगवान्‌ ही संसार की सब पस्तुश्रों का एकमात्र श्रवत्नंबन हैं । उन 
में सब कुछ पिरोया हुआ है ( मयि सर्वमिदं प्रोतस ) उन्हीं से सब कुछ 
पअवतित होता है ( मत्तः सर्व प्रवतते )। दस अध्याय में तथा सातवें 
और नर्चे भ्रध्यायों के कुछ स्थलों में मगवान्‌ की विभूतियों का वर्णन है । 
संसार के खत, झप्तत्‌ सभी पदार्थ भगवान्‌ ही हैं । 'प्रथ्वी में में गंध हूँ 
और सूर्य व चंद्रमा में प्रकाश। मैं सब भूत्तों का जीवन हूँ, और तपस्थियों 
का तप ! (७।६ ) 'मैं ही ऋत हूं, में हो यज्ञ हूं, में स्वधा हूँ, में 
ओषधियां हूं; मंत्र, आज्य, अग्नि और हृष्य पदार्थ में ही हूं! संसार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निधासस्थान, सुहृदू, उसपत्ति, प्रलय, आधार 
और अ्विनाशी बीज मैं ही हूं ।! (६ । १६, १८) 

'मैं सब भूतों के भोदर स्थित हूँ, मैं उच का आदि, अंत और सध्य 
हूं । भादिस्यों से में विष्णु हूं, ज्योतियों में सूर्य, मरुदूगरणों में मरीचि, 
और नक्षत्रों में चद्धसा |******--- श्रत्चरों में 'अकार' हू, समासों में हंढ । 

अद्य काल हूं, मैं सब को घारण करनेवाल्य, विश्वतोमुख हू । मैं 
सब का दरण करने वाली झत्यु हूं, मै सविष्य के पदार्थों को उत्पत्ति हु । 
मन दे पक 
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मैं स्त्रियों की कीर्ति; भ्रो, वाणी, स्मृति, बुद्धि, बैये भौर सहन-शीलता 
हूं ( १०।२०, २१, शै८, २४ ) 

र्यारहवे अध्याय में विश्वरूप दिखलाकर भगवान्‌ ने अजुन को 
अपनी विभूतियों का और संसार का अपने ऊपर अवलंबित होने का 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया । साथ हो उन्हों ने अर्जुन को यह उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उद्देश्य-पूर्ति 
के लिए कर्म करना चाहिए । इस प्रकार गीता ने अपने तत्व-दुर्शन में 
सांख्यों के प्रकृतिवाद, उपनिषदों के ब्ह्मदाद, और भागवतों के इश्वरवाद 
तौनों का समन्वय कर दिया । 

गीता का सुख्य प्रयोजन जीवन की व्यावद्वारिक समस्याओं पर प्रकाश 
डालना है। तत्व-दर्शन या तथ्व-विचार गीता- 
कार के ल्षिए व्यावहारिक सिद्धांतों तक पहुँचने 
का उपकरण-सान्न है। गौता की व्यावहारिक शिक्षा पर अनेक महत्वपूर्ण 
अथ लिखे गए हैं जिन में क्ोक्मान्य तिब्रक के 'गीतारइस्य” का एक 
विशेष स्थान है। श्री शंकराचाय ने अपने गीता-भाष्य में यह सिद्ध करने 
कौ कोशिश की है कि गीता का ताथय ज्ञान में है, व कि कर्म सें। कर्म 
से मोक्ष की प्राप्ति कभी नहीं हो सकती । निष्फाम कर्स की शिक्षा नौची 
भ्रणी के अधिकारियों के लिए है, जिनकी बुद्धि अभी चेढांत-सिद्धांत 
समसभने के लिए परिपक्व नहीं हुई है, उन के लिए कर्मयोग का उपदेश है। 
श्री तिलक ने शंकराचार्य की इस व्याख्या का खंढन करके यह प्विद्ध 
किया है कि गीता कर्म-संन्यास था कर्म-त्याग का उपदेश न देकर कर्म- 
योग की शिक्षा देती है। जेसा कि ऊपर कहा जा चुका है, गीता के युग 
में मोह्ाभिलापियों के लिए ज्ञानमार्य, भक्तिमार्ग, कर्मसार्ग और योग- 
मार्ग इन सब की शिक्षा दी जा रही थी। अपने तत्वद्रशेन को भॉति 
ब्यावहारिक विचारों से भी गीता ने समन्वय करने की चेश् की है, हम 
यही दिखाने का प्रयत्त करे । 


गीता की व्यावहारिक शिक्षा 
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जीवन के व्यापारों के विषय में गीता की कुछ मौलिक धारणाएं हैं 
जिन को केंद्र मान कर उस में घिभिन्न सार्गो" छी सचाइयों को एकब्रनित 
करने की कोशिश की गई है। यह मौलिक धारणाएं इसारी समक में 
तीन हैं; इन्हे समभे विचा गीता की शिक्षा ठीक रूप सें हृद॒यंगम नहीं हो' 

सकती | 
(१) गीता का कड़ा झादेश है कि मनुष्य को आध्यात्मिक उन्नति 
के छिए मन और हंद्वियों का निम्नह करना आवश्यक है। “दिपयों का 
ध्यान करते-करते मनुष्य की उन में आसक्ति हो जाती है, इस आसक्ति से 
काम या वासना उत्पन्न होती है जिस के पूरे न हो सकने पर क्रोध उत्तन् 
होता है। क्रोघ से मोह होता है, मोह से स्मृति का नाश; रखूति नप्द 
होने से बुद्धि अष्ट हो जातो है और मनुष्य का-पतन होता है ।”* अन्यत्न 
गौता सें काम, क्रोध और ल्लोस को नरक का द्वार कहा गया है। इन 
तोर्नों को छोड़ देना चाहिए । प्रत्येक साधक को, चाहे वह ऊर्मयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, सन और इंदियों का निम्नह करना चाहिए, यह गीता 
का दृढ़ श्ादेश है। इंद्वियों के दमन की कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साधक की साधनाचस्था से भी पहले कौ दशा है। देवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे ग्रुण मुसुछ लोगों 
में स्वभावव. ही पाए जाने चाहिए । उन की प्रकृति सत्तोगुणी होनी चाहिए। 
निर्मयता, शुद्धता, स्वाध्याय-ग्रेम, अ्रमानित्व, दंंभ का श्रभाव, ऋणजुता, 
दानप्रियता या उदारता आदि गुण सोद्रार्थियों में जन्मज्ञात अथवा पूवे 
क्से' के फलभूत होते हैं । 

(२) गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ संज़िलें तय कर 
लेने पर साधन से समत्व-बुद्धि अथवा साम्य-भाववा का प्राुर्साच हो जाना 
चाहिए । स्थितग्रज्ञ वह है जो सर्वान्न समचष्टि हो, जो सुख-दुख को पुछ्- 
सा समझे | पंडित बह है जो ब्राह्मण, शुद्ध, कुत्ते आदि सें एक-सी दृष्टि - 
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रक्‍्से | “यहीं उन्हों ने सृष्टि को जीत किया है, जिन का सन सास्य 
में स्थिति है; क्योंकि, ब्रह्म निर्दोष भौर सम है, इस लिए उन्हें मह्म में 
स्थित हुआ सममना चाहिए । समत्व का ही नाम योग है (पमर्व॑ योग 
उच्यते) | भक्त को भी समदर्शी द्ोना चाहिए । “जो शत्रु, और मिन्न, मान 
और श्रपमान में घम है; जिसे शीतोप्ण, सुख-दुख समान हैं; जो भाषक्ति- 
होन है; जो निंदा और स्तुति में एक-सा रइता है; जो छुछ मित्र जाय 
उसी में संतुष्ट, गृहद्दीन, स्थिरुद्धि, भक्तिवाला ऐसा पुरुष सुझे! प्यारा 
द्वोता है ।”' साधक किस्री भी दाशंनिक संप्रदाय का अनुयायी हो, उस के 
च्यावहारिक विचार कैप दी हों, गीता की सम्मति में समता का दृष्टिकोण 
बनाना उस का परम कतच्य है । 

(३ ) गीता की तीसरी और सब से महत्वपूर्ण मौलिक धारणा यह 
है कि मनुष्य को संकक्पों का त्याग कर देना चाहिए, फन्माकांक्षा को छोड़ 
देगा चाहिए। निम्न ने संकक्पों का त्याग नहीं किया है वह योगी नहीं दो 
सकता | 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल्न योग के श्र्थ में नहीं हुआ 

है। चस्तुतः उस समय तक पतजलि का 
योगशासत्र बना ही नहीं था। लेकिन यौगिक 
क्रियाश्रों से लोग श्रमिनज्न थे। गोता में 'योग! की परिभाषा अनेक प्रकार 
से की गई है। समत्व का ही नाम्र योग है |! किर्मा में कुशलता को ही 
योग कहते हैं! (योग! कर्मु कौशलम) | ग्रीत्रा के योग शब्द का सामान्य 
अर्थ अपने को लगाना या जोढना हैं । इस प्रकार कर्मयोग का श्र्थ हुआ 
श्रपने की सामाजिक कर्तव्यों की पूर्ति में दढगाना ( देखिए 'द्विरियज्ना? घु० 
११६)। फ़क्ाकांच्ा न रख कर कर्तंब्य-बुद्धि से कम करने का नाम दी 
कर्मयोग है । 


११३। १८-१५ सन्त झसन्यस्तसंकरपों थोगी भवति करचन | 


गीता श्रौर योग 
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गीता की पातंजल योग से कोई द्वेष नहीं है। छुठे अध्याय में तो 
इस प्रकार के योगी को तपस्वियों से,कर्म-कांडियों से ओर ज्ञानियों से भी 
ओष्ड कहा गया है। एकांत में मन और इंद्वियाँ को क्रिय्ाओ्रों को रोक 
कर, घिर, औवा और शरीर को अचत्न स्थिर कर के, शांत होकर चित्त की 
शुद्धि के ज्िण योय करना चाहिए |? पाप-रहित होकर जो नित्य योगा- 
भ्यास करता हैं उसे बद्य-संस्पर्श का भ्राश्यंतिक सुख प्राप्त होता है |! परतु 
ऐसे योगी को भी कसे करना छोड़ देना चाहिए यह गीता कौ सम्मति नहीं 
है। अजुन को योगी बनना चाहिए । तस्माद्योगी भवाजुन ) परंतु इस 
का भ्र्थ चुद्ध से उपरति नहीं है। गीता उस यागी की प्रशस्ता करतो है 
जो सब प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व भावना में सग्व रहता है। 

शानमार्ग और ज्ञानियों की प्रशसा सी गीता ने सुक्तकठ से की है । 
ज्ञान से बढ़ कर पविन्न करनेवांला कुछ भी 
नही है (न द्वि ज्ञानेन सदर्श पविन्रमिद् विद्यते), 
ज्ञानाग्नि सपूर्ण कर्मो' को भस्मसा्त्‌ कर देती है (ज्ञाचार्नि. सर्वकर्मांणि 
भस्मसास्कुरुतेज्जुन) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ, छूता-सूँघता- 
खाता हुआ, श्वास लेता हुआ भ्रौर सोता हुआ इमेशा यह समस्तता है 
( या समझे ) कि में कुछ नहीं करता, प्रकृति के तीन गुण हो सब कुछ 
कर रहे है। भक्तों में भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त सब से प्रिय है। 'सारी 
इच्छाओं को छोड़ कर ममता भर अहंकार-रहित जो पुरुष घृमता है, 
वह शांति को प्राप्त होता है । यह ब्राह्मी स्थिति है, इसे प्राप्त होकर मनुष्य 
का सोद् नष्ट हो जाता है? (9,। ८, २। ७१, ७२ ) | लेकिन ऐसे 
निःस्ए॒ह ज्ञानी को सी, गीता के सत में, कम व्याग करने का अ्रधिकार 
नहीं है। भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि उन्हें खथार में कुछ करना शेष नहीं 
है, कोई प्राप्त करने योग्य वस्तु अप्राप्त नहीं है, तो भी वे लोगों के सामने 
डदाहरण रखने के लिए लोक-सग्रह्मर्थ कर्म करते हैं । 

करे करना चाहिए, इस के पद्य में गीता ने अनेक युक्तियां दो हैं । 

थ 


गीता और ज्ञानमार्य 
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पहली बात तो यह है कि अशेष कर्मो' को छोड़ता संभव नहीं है। (न हि 
कऋश्चित्तणमपि जांतु तिष्ठस्यकर्मक्रत्‌, ) उुण भर के लिए भी कोई बिना 
कर्म किए नहीं रह सकता | प्रकृति के गुणों-द्वारा विवश होकर हरेक को 
के करना पड़ते हैं (३। ५ )। कसे क्िए बिना जीवन को रक्षा या 
शरीर-निर्वाह सी नहीं हो सकता। दूसरे, यदि सब कर्स करना छोड़ दे तो 
सृष्टि-चक्र का चलना घंद हो जाय । 'यश्ञ-सहित प्रजा को उत्पन्न कर 
के प्रजापति ने कहा-- इस से तुम देवताओं को संतुष्ट करो और देवता 
तुर्द्ारी इच्छाएं पूर्ण कर । कर्म वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद ब्रह्म से, 
इस लिए सर्े-ब्यापक बह्म नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है। जो बह्मा के प्रवतित 
इस चक्र का अनुसरण नहीं करता, वह पातकी है। जो सिफ़े अपने लिए 
ही पदाते हैं, वे पाप को ही खाते है ।!* 

जो यज्ञ से बचा हुआ भाग खाते हैं (यह तीसरा हेतु है) वे विद्वान 
पापों से छूट जाते हैं । कृष्ण का निश्चित मत्त है कि-- 

यज्ञदान तपः कम न त्वाज्यं कायंमेव तत्‌ । 
यज्ञो दान तरश्चेव पावनानि सनोषिणस्‌ ॥ (१८। १) 

झर्थात्‌ यज्ञ, दान, तप, आदि कर्म नहीं छोडने चाहिए; यह कर्म विद्वानों 
को पविन्न करने वाले हैं । 'शरीर से, सन से, बुद्धि से, भोर छिफ़् इंड्रियों 
से भी योगी लोग, झासक्ति को त्याय कर, झ्राक्म-शुद्धि के लिए कर्म करते 
हैं।* क्योंकि कर्म किए बिना रहना असंभव है, इस लिए चित्त-शुद्धि करने 
चाले यज्ञादि कतंब्य कर्मों को नहीं छोड़ना चाहिए । 

शायद पाठक सोचने लग कि “यह तो ब्राह्मण-युग का पुनरुण्नीवन 
हुआ; पर वास्तव में गौतोक्त कर्मवाद और ब्राह्मणों के कर्मकांड में सहत्व- 
पूर्ण भेद है । गीता को वेदों को लुभानेवाक्षी ( पृष्पिता) वाणी पसंद नहीं 
है। 'हे अर्जुन चेद त्रेगुश्य-विपयक हैं, तू तीनों गु्ों का अतिक्रमण कर।”* 
चौथे अध्याय में कुछ यज्ञों का वर्णन किया गया है; जिन के करने में दृष्य- 
.._ १३। १०-१३ है २| ४२, डेड २५। ११ 
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पदार्थों की आवश्यकता नहीं पड़ती । यहां द्वप्ययज्ञ, तपोयज्ञ, योगयज्ञ, 
रवाध्यायययज्ञ , ज्ञानयज्ञादि का वर्णन है भ्ौर अंत में कहा गया है कि 
द््ययज्ञों से ज्ञानयज्ञ श्रेष्ठ है। 'सारे बर्स श्ञान में परिसमाप हो जात॑ हैं, 
उस ज्ञान को तत्वदर्शियों से विनम्र होकर सीख 7 (४। ३३-३४) इस 
प्रकार गीता ने यज्ञों की बहिझुख्ता को दूर करने का प्रयरन किया है। 
गीता भारतीय विचारकों के इस मूज सिद्धांत को मानती है कि 'कर्मों 
के फल से छुट्ी पाए बिन? मुक्ति नहीं हो सकती | लेकिन कर्मफल से 
छुटकारा किस प्रकार मिले, इस विषय में गौता का अपना मौद्षिक मतत 
है। ज्ञानमार्ग के अवलंबन से कर्मफत्न से मुक्ति मिल्ष सकती है, इस में 
कोई सदेह नहीं है। ज्ञान के सदश पतिन्न करनंवाला दुछु भी नही है । 
गीता ज्ञान की महत्ता को रुपीकार करती है, क्ेकिन उस के सत्त में 
सांस्ययोगौ प्रथग्वाला: प्रवदन्ति न पढिताः । 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोरिन्दते फलमू । (९ । ४ ) 
जानमार्ग और कर्ममार्ग या-कर्मयोंग को बालक ही भिन्न कहते हैं न 
कि विहान्‌। किसी एक में भो स्थित पुरुष दोनों के फल का ल्ञास करता 
है ।' कर्मफल से छूटने के लिए कर्म को घोड़ने की आवश्यकता नहीं है। 
अनाश्रितः कर्सफल कार्य कर्म करोति यः । 
स संन्यासी च योगी च न निरग्निन चाक्रिय: | ( ६। १) 
जो कर्मफल में आसक्ति त्याग कर कर्तव्य कम करता है, वही 
संन्यास है, वही योगी है। अर्ति को न रखनेवाल्या क्रियाहीन कुछ भो 
नहीं है! 'काम्य कर्मों के ध्याग को ही विद्वानू ज्ञोग संन्यास कद्दते हैं; 
सब कर्मों के फत्ष के त्याग को दी मनीषी त्याग बताते हैं ।/' जो कर्म- 





१क्षाम्याना कमंणा न्यास सनन्‍्यास कवयो विदुः। 
स्वेकर्म फलत्याग आहुस्त्याग विचचणा: | श८। २ 
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फत्न को छोड देता है वही वास्तविक त्यागी है।' इसी लिए, भगवान्‌ 
झजुन से कहते हैं;-- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फल्नेघु कदाचन । 
मा कर्मफल्न हेतुभूं मा ते संगोउस्वकर्सण । ( २। ४७ ) 
'कर्म में ही तेरा अधिकार हो. फन्न में कभी नहीं, तुम क्फ्रल का 
हेतु भो मत बनो, अकर्मण्यता में भी तुम्हारी भ्रासक्ति न हो ।! प्रोफ़ेतर 
हिरियज्ना के शब्दों में गीता कर्मो' के त्याग के बदले कर्म में प्याग का 
उपदेश देती है। 
तिष्काम भाव से, फन्नांसक्ति को ध्याग कर, कम काने को यह शिक्षा 
ही गीता का मौलिक उपदेश है। ज्ञानमार्ग की तरह ही गीता ने हृप्त 
उपदेश की भक्तिमागे से भो जोड़ दिया है। 'कतेव्यारुतेध्य की व्यवस्था 
में शास्त्र ही तेरे लिए प्रमाण हैं यह कह कर गौता ने शास्त्रों का सम्ान 
हे कर लिया है। यह गोता को सहिष्णुता और समन्वय फी 'स्पिरिट! 
॥ 
'फल्लासक्ति को छोड़ कर कतंव्य कम करो! यह तो गीता का उपदेश 
४ है ही; परंतु हस से घढ़ कर भी गीता का श्रजु- 
भक्तिमाग 
रोध है कि “भगवान्‌ को प्रप्तन्न करने के लिए, 
फलेच्छा को उन में अपँण करके, कर्म करो ।! पाठक देख सकते हैं कि इस 
भक्ति-भावना से साधक का जीवन एकदम सरस भर रोचक हो उठता है। 
भगवान्‌ को प्रसन्न करने की अमिल्लापा से शून्य निष्काम जीवन निरु- 
रेश्य जीवन-सा प्रतीत होता है। शायद निरुद्देश्य जोचन च्यतीत करना 
मलुष्य कौ पुरुषार्थ-भावना के विपरीत है; उस में हृदय और चुद्धि, इच्छा” 
चूि शोर संकल्पक्षत्ति दोनों के दिए स्थान नहीं है। भगवान्‌ को प्रसन्न 
करने का उद्देश्य एक साथ ही जीवन को सार्थक, पवित्र और ऊँचा बनाने 
वाज्ञा है । 


.. श्यस्तु चमफलत्यागी स त्यायीत्यभिषीयते । 
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'मेरे दी लिए कर्म करनेवात्रा, आसक्ति द्वीन, सब प्राणियों में वैर- 
रहित मेरा भक्त मुमे हीं प्राप्त होता है?" 'अजुन | तुम मुझ में ही 
श्रपना मन ज्ञगाओ, मेरी ह्वी भक्ति को, मेरे ही ल्लिण यज्ञ करो, भुमे 
ही नमस्कार करो। इस प्रकार मुझ में अपने को लगा कर भौर मुझ में 
परायण होकर तुम मुझे दी प्राप्त होगे ।?२ 'सेरा श्राश्रय लेनेवाल्ा पुरुष 
सारे कर्मो को करता हुआ ओो मेरे अनुप्ह से शाश्वत्त पद को प्राप्त द्वोता 
है [रे 

हे अजुन सब धर्मो' को त्याग कर तुम सिफ्र मेरी शरण में आओ; 
मैं तुम्हें सारे दोषों ( पापों ) से सुक्त कर दूँगा, तुम सोच मत्त करो १९ 

यदि तुम्न श्रहंकार का श्राश्रय लेकर, में युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा 
मानते हो तो तुर्हारा यह निश्चय सूठा है; क्योंकि तुर्दारा जत्रिय-स्वभाव 
तुर्हें ज़बद॑स्ती युद्ध में प्रवृत्त कर देगा ।? * 

जो मतवादी नही हैं और जिन की बुद्धि पकुपात से दूषित नहीं है, 
उन के लिए गीता की शिक्षा जल्-प्रपात की तरह उज्ज्वल और स्पष्ट है । 
गीताकार ने कहीं भी अपना श्राशय दुरूह बनाने की कोशिश नहीं को 
है। साहिलिक दृष्टि से गीता की सब से बढ़ी विशेषता उस की सीधी एवं 
स्वाभाविक ध्यंजना-शेली और सद्दानुभूति-पूर्ण हृदय-स्पर्शिता है। गीता 
साधक को उपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समवेदना भी 
प्रकट करती है | कृष्ण मानते हैं कि सन का निम्नह करना अत्यंत कठिन 
है। फिर भी गौताकार का स्वर आशावादी है। 'हे अ्ुन, अच्छे कर्म 
करनेवाज्ा कभी दुर्गंति को प्राप्त नी होता,” 'इस धर्स का थोड़ा सो अनुष्ठान 
भी मद्रान्‌ सथ से रक्षा करता है।” गौता के वक्ता को सत्य और धर्म की 

शक्ति में पूण॑ विश्वास है। यह दिश्चास पाठकों को शक्ति और उत्साह 
प्रदान करता है। 

गीता हिंदू धर्म भौर हिंदू दुर्शन का प्रतिनिधि अंथ है। हिंदू धर्म 
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को सब से बड़ी विशेषता, पर-मत-सहिष्णुता, गीता का भी विशेष गुण 
है। विविध मतवादों का समन्वय करना, संसार के सब सिद्धांतों में से 
सचाई का भ्रंश जे लेना, यह हिंदू धर्म शोर हिंदू जाति का स्वभाव सा रहा 
है! शअ्रपने हसी सुंदर खमाव के कारण, विदेशियों के अजस्न श्राक्म 
होते हुए भो, भ्राज हिंदू जाति भ्रोर द्िंदू संस्कृति जोवित हैं । कोरे वाद- 
विवाद में न फेस कर हिंदू-मस्तिष्क ने हमेशा सत्य को पकड़ने को कोशिश 
को है। दार्शनिक चिंता हमारे लिए मवोविनो३ की चीज नहीं है, वह हमारे 
जीवन का गभीर उद्देश्य रहा है। महाभारत के त्रिषय में कहा गया है कि 
जो इ॒प में नहीं है वह कहीं नहीं है ।? गोता के विषय में हम कह सकते 
हैं कि भ्रा्यों के विचार-साहित्य में जो सुधोध भ्रौर सुंदर है वह गौता 
में एकत्रित कर दिया गया है | श्राज हिंदू जाति को जाप्रति के युग में बदि 
जनता में गीता के प्रति श्रद्धा और सम्मान बढ़े, तो आश्चर्य हो क्य। है ! 


पाँचवां अध्याय 
जेन-दशुन 

संदेहवाद का जंतु ज्त्र एक बार किसी युग के मस्तिष्क में घुछ जाता 
है तो वह झासानी से बाहर नहीं निकलता । संशय के बादलों को दृथने 
के क्षिए सानव-बुद्धि के सूर्य को तपस्या करनी पढ़ती है । सगवदुगीता ने 
आहितिक विचार-धाराओं का समन्वय तो किया, ल्लेकिन संशयवादी नारिति- 
को के हृदय को संतुष्ट करने का कोई उपाय नही किया | गौता में हम 
ईश्वर को न माननेवाले, जपत्‌ को अश्त्य और अ्रत्रतिष्ठित बतानेवाले 
नास्ति्ों की कडी आलोचना पाते हैं | परतु कोरो आल्लोचना या निदा से 
संदेह-रोग के जतु नष्ट नहीं हो जाते । रोगी की प्रेम पूर्वक परिचर्या करने 
से ही उच्च का कुद उपकार हो सकता है। खेद की बात है कि दाशलिऊ 
इतिहास में सदेहवादियों के हृदय में छिपी हुईं निराशा और दुख को 
समझनेदाले बिरले ही हुए हैं । गीताकार का विशाल हृदय भी नास्तिर्को 
के प्रति क्षमाभाव घारण न कर सका। उन्हों ने 'संशयात्मा विच्श्यति!--- 
सदेह करनेवाला नष्ड हो जाता है--कह कर वैदिक धर्म में विश्वास न 
रखनेचालों को इमेशा के द्विए नरक में भेज दिया । 

गीता सें कट्टर कर्मऋआंडियों के विरुद्ध अतिक्रिया पाई जाती है, फिर 
भी यज्ञों की निंदा गौता ने खुले शडदों में नहीं की है। गीता में फत्ता- 
सक्ति का ही तिरस्कार किया गया है न कि याज्षिक क्रियाओं का । यहद्द 
डोक है कि गौता द्वव्य यज्ञों को विशेष महत्व नहीं देती, परंतु वह उन 
की स्पष्ट विदा भी नहीं करती । गौताकझार के मस्तिष्क सें यज्ञों की मद्धत्ता 
के विषय में कुछ दुबिधा-सो है। जैन-धर्म और बौझु-धर्म में वेदिक यज्ष- 
विधानों के विरुद्ध यह प्रतिक्रिया संपूर्ण हो गई भौर उन्हों ने याश्षिद्र हिंसा 


१२० दर्शनशासत्र का इतिहास 


का निश्चित स्वर में विरोध किया है। जहां जैन-दर्शन में हम श्रारितिक 
विचारकों के सिफ़् व्यावद्वारिक सत का विरोध पाते हैं, वहां चौदू-दर्शन में 
श्ार्यों' के व्यावहारिक श्रौर ताविक दोनों प्रकार के विचारों का रुपांतर द्ो' 
गया है ॥ 

हिंदुप्रों की परिभाषा में वेद को न माननेवाले को नाह्तिक कद्दते 
8 ॥।१ आजकल के प्रचक्षित श्रथ॑ में ईश्वर की 
सत्ता में विश्वास न रक्तनेचाला नात्तिक कह- 
बाता है । इन दोनों ही परिभाषाओ्ं के अडुसार जैनी और बौद्ध बोग 
नास्तिक रहरत हैं| परंतु दोनों ही धर्मा के विचारक अपने को नास्तिक 
कट्टलाना पसंद नहों करते। इस किए उन्हों ने नारितकता को एड तीसरी' 
परिभाषा दी है--नार्तिक वह है जो प२लोक का नहीं मानता, अथवा जो 
धर्माचर्म और क्तंव्याकर्तव्य के भेद में विश्वास नहीं रखता । 

हम जैनियों श्रोर बौद्धों को घोर आरस्तिझों और घोर नास्तिकों के 
बीच में रख सकते हैं। प्रश्न यह है कि आार्तिकों और जड़वादियों से भिन्न 
इस तीसरी श्रणी के विचारकों का झाविर्भाव क्यों हुआ ? बात यद्द है कि 
कोरे घदेहवाद से मानव-मस्तिप्क बहुत काज् तक संतुप्ट नहीं रह सकता । 
मनुष्य प्रयश्नशील आणी है भौर सफल प्रयत्न या पुरुपार्थ के लिए विश्वास 
का भ्राधार चाहिए | किसी सत्य में विश्वास के बिना जीवन-्यात्रा हो ही 
नहीं सकती | जीवित रहने के छिए प्रयत्न बरने का भर्थ है कि हमें जीवन 
छो मद्दत्ता में विश्वास है, इम जीवन के 'मृत्य” को स्वीकार करते हैं । 

कुछ जोंग कहते हैं कि जीवन की समस्याओं का हत्न सानव-चुद्धि नहीं' 
कर सकती, विचार कर के इस किसी निश्चित सिद्धांत तक नहीं पहुँच 
सकते । इस लिए बोद्धिक इसानदारी के लिए, इमें यद्द स्वीकार कर लेना 
चाहिए कि रुूवहवाद दी दुर्शन्शास्र का अंतिम शब्द है। लेकिन इस 

बुद्धि-पेत्र भ्रथवा दाशंनिक चिंतन में ईमानदार क्यों वन ? हम अपनी परा- 


१नारितकी वेदनिन्ठकः । ( मनुरमृत्ति ) 


नासिक का अर्थ 


जैन-दृशन १२१ 


जय का सचाई से क्यों रवीकार कर तो ? क्या सचमुच बौद्धिक सचाई 
का कुछ मृत्य है, जिस के कारण हम उस की रा का प्रयत्न करें २ घोर 
जद॒वादी दुर्शनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नहीं मिज्न सकता । एक बार 
यदि इस सत्यता का किसी रूप में आदर करने जगे तो हस जड्वाद की 
भूमि से निकत्न कर भाष्म-वाद की सीमा में आ जाते है और जड़वांदी न 
रह कर अध्यात्म चादी बन जाते हैं। जेनियों और बौद्धों वे दिंदू आश्तिकों 
का विरोध तो किया, क्षेकिन वे चार्चाक वी तरह जडवादी न बन सके | 
विशेषत्तः जेनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचारों को थोड़े-बहुत परि- 
वतंन के साथ ही स्वीकार कर लिया । 

श्री महाबीर का घचपन का नाम बर्धमान था। वे बुद्ध के समकालौन 
थे पर उन से पद्ले उश्पन्न हुए थे। वे २३६ 
ईं० पू० में पैदा हुए झौर ९२७ ईं० पू० में: 
दिवंगत हो गए | छुद्धू की तरह वे भी राजवंश के थे। वे अपनी शिक्षा को 
पाश्वेनाथ, ऋषभदेव आदि प्राचीन तीर्थकरों के डपदेशों की आधृत्तिब्सान्न 
बतलाते थे। पाश्वेनाथ की रत्यु शायद्‌ ७७६ ई० पू० में हुईं । ऋषभ- 
देव का नाम ऋग्वेद और अथरवदेद में आता है। यदि जेदियों का यह 
विश्वास कि उन का मत ऋषसदेव ने चलाया, ढीक है, तो सच्छुच ही' 
उन का मत वैदिक मत से कुछ दी कम प्राचोन है। भागवत्त पुराण जेनियों' 
के इस विश्वास कौ पुष्टि करता है।' 

जनियों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांबर और दूसरा दिगंबर । दिरं- 
बर ज्ोगों का विश्वास है कि संन्‍्यासियों को नग्न रहना चाहिए भर 
किसी चौज का संग्रह नहीं करना चाहिए । वे तीर्थंकरों को नग्न और नीची 
इप्टि किए हुए दिखलाते हैं। श्वेतांबरों के शा्रों को दिगंबर जेन नहीं 
सानते, यद्यपि दोनों में सेद्ांतिक मतभेद नहीं के बराबर हैं । 

बहुत काल तक महाबोर जी की शिक्षा लोगों के कंठ में रही । चौथी 


भगवान्‌ महावीर 
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११२ दर्शशशाख का इतिहास 


शताददी ई० पू० में उपे लेक़्दी-बद्ध करने को आवश्य हता मइसूप को 
गई। श्वेतांचरों में चौधापी मथ पवित्र माने 
जाते हैं। उन में ४ सूत्र अप हैं, कुछ 
प्रको्णंक हैं, कुड् माष्य-मंथ या टीकाएं। सूत्रों में १६ अंग, १२ उपांग, 
2 मसल आदि सम्मिलित हैं। यह सब अरद्धंमागधी में थे । ईसा के जन्म 
के बाद जैनियों में धसक्षत्त का अनुराग बढ़ने लगा । 

जनियों का दाशेनिक साहित्य बहुत विस्तृत है। जैन-दर्शन संबंधों 
ग्रंथों की भाषा ( संस्कृत ), दिंदू-द्शन के विद्यार्थियों का, कुड्ठ विचित्र 
मालूम पढ़ती है। ऐसा मालूम होता है कि जेन-विद्ान्‌ दार्शनिक की 
अपक्ता पेज्ञानिद्ध अधिक थे । उम्रास्ताति' ( उमास्वामी ) का 'तत्वार्था- 
घिगमसूत्र” 'सटेंडड! ग्रथ है जिसे श्वेताबर शौर दिगवर दोनों सानते 
हैं। अकलंक' का राजवार्ति', स्वासी पिद्यानंद का 'शन्नोकपार्तिक! 
और समंत-भद्र की 'आ्रप्तमीमांपा? दिगंवर साहिल्य में प्रसिद्ध हैं | दरि- 
भद्र सूरि के 'पड़दर्शव समुच्चय” ( नदों शताष्दी ) में जेनेतर मतों का 
भी संग्रह है। इस ग्रंथ में ईश्वर का खड़न विस्तार से किया गया है| 
महिसेन को 'स्यादुधाद-संजरी? (तेरददीं शताब्दी) प्रसिद्ध है। इन के भ्रति* 
रिक्त कुरकुंदाचार्य का 'पंचास्तिकाय' नेमिचद्ध का 'हब्यसंप्रदं और देव- 
सूरि का 'प्रमाणनयतल्वाल्लोकालकार' उल्लेखनोय हैं। छुछ जेन-प्रंथों का 
अग्नेज़ो श्रनुवाद भो हो गया है । 

'स्च-दु्शन-संग्रह! के लेखक का कथन है कि 'आख? और 'धतंवर! 
जेन-दुर्शव की मुश्य घारणाएं हैं।* हस से जेन 
ह् धर्म की व्यावद्वारिकता पकट होती है। न्याय, 

९ उ्ास्त्रामी का समय तृतीय शताब्दी है। 


शझकलफ (७५० ६० ) ने 'आध्तमीमासा पर “अष्टशती! नामक प्रसिद्ध दीका 
लिखी है । 


3आउदो भवददेतुः स्वात्सवरों मोक्तफारणम्‌ । 
इतीयमाहती दृष्टिस्न्यदस्याः प्रपचनम्‌ ॥ 


जैन-साहित्य 


जैत,धम ओर अन्य दर्शन 


जैन-दुर्शन पृश्दे 


वैशेषिक्र, सांख्य भौर मोमांश्ा की तरह जेदी अनेऋन्न्ीववादी हैं, पर ये 
ज्ञीव या झात्मा को व्यापक्त नहों सानते । उपनिषदोों को भाँति उन छा 
सुन्जन्म में विश्वास है। बोद्धों को तरह वे अवीश्वत्वादों हैं। बोद्धवर्म 
के समान ही जेकमत भ्रहिंस़रा पर ज्ञोर देता है। दिंसा से बचने को चेष्टा 
जितनी जेन लोग करते हैं उतनी कोई नहीं छतता। च त और ज्ञापन के 
चौद्ध भो महुज्नी आदि खाना छुग नहीं समकते । जेन-घर्म ने आगगों की 
याज्षिऋ हिंसा का तीच्र विरोध किया । बार्थ नामक विद्वान का विचार है 
कि यौतस चुद्ध ओर महावीर पुर हो ऐतिदादिक पुरुष के भाम हैं ।* 
दोनों का जोवन-चृत्त बहुत कुछ मित्रता-जुज्ञवा है। इपी प्रहार कुड पंडिनों 
ने सांश्य श्रोर जेन-दर्शव में बहुत साम्य पाया है। वास्तव में जेव-दुर्शव 
का जीव न्याय-चैशेषिक्त की आत्मा से अधिक मित्रता है, न कि सांख्य के 
चुरुष से। सांड्य का पुरुष वम्तुत- अपस्य श्रौर कठेत्व-दीन है। अन्य 
सिद्धांतों में भो सांड्य और जनमत में विशेत साइश्य नहीं है। छुद्ध भोर 
महावीर को पुक बनाने क्ली कश्यता मों ऐ तिहासिक सासभ्री से सिद्ध नहीं 
होती | कभी-कभी पाश्चात्य विद्वान्‌ मारतीय ऐतिहालिछ पुरुरों और लेश्व- 
को के विषय में विचितन्न कझल्रनाएं करने लगते हैं। इतिहास को सरल 
चनाने की चेष्टा हास्यास्पद है । 

जेनी लोग पोंच प्रकार की बोधि या ज्ञाच म॒ नते हैं अर्धांद्‌ मति शान, 

वोधिपक श्रुतिज्ञाय, अवधि, सनःपर्याय भौर केवल । 

३५ सतिज्ञान--मन और इंद्वियों से जो ज्ञान होता है उसे 'सत्ति- 
ज्ञान! कहते हैं। स्टृति और प्रस्यभिज्ञा (पहले जाने हुए को पहचानना ) 
इस में सम्मिक्तित हैं | तक का सी इस सें सभावेश हो ज्ञाता है । 

२, भुतिज्ञान--शब्दों भर संकेतों या चिह्नों से जो ज्ञाव होता है 
उसे “श्रुतिज्ञान! कहते हैं। यह श्ञान शास््रीय भौर भशाज्ीय दो प्रकार 
का हो सकता है । 
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१२४ दुशेनशास्र का इतिहास 


३, अवधि--दिव्य दृष्टि से भूत; भविष्य और वर्तमान वक्षुओं 
का प्रत्यक्ष बोध अवधिज्ञान है। अंग्रज़ो में इसे वलयरवोयेंस” कह सकते 

दर 

४, मनःपर्याय--इस का भ्रथ है पर-चित्तज्ञान । 

४, केवल-ज्ञान--यदह सुक्तजोचों का ज्ञान है। मुक्तनीव का ज्ञाक 
परिच्चिन्न नहीं होता; सुक्तज॑ व सर्चज्ञ होता है । 

इन पॉच प्रकार के ज्ञानों में पहले तीन में ग़लती और अपूर्णता 
का भय है। अंतिम दो ज्ञान कभी मिथ्या या भ्रसफल नहीं हो सकते ।' 
पहले तीन प्रकार के ज्ञान को परोक्ष और अंतिम दो को प्रत्मह्त ज्ञान' 
कट्दा जाता है । जेनी ज्ञोग इंद्रिय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कददते क्योंकि 
इंब्रिय-ज्ञान से आत्मा और विषय के बीच में व्यवधान थ्रा जाता है। कुछ 
के मत में इद्विय-ज्ञान को भी प्रदत्ष कहना चाहिए। इस मत्त में इंद्रिय- 
प्रद्यण्त और मानस-प्रद्यच्ष भी हो सकते हैं । 

जेनी लोग श्रेणियों के विभाग और उपविभाग से कभी नहीं घत्रराते,, 
यद्यपि उन के अध्येताओं का बैय छूट जाता है। 

'आडटू लाइन आफ़ जेनिज़्म! का लेखक बतलाता है कि श्रुतिज्ञान' 
( रृघघ-+- ४८ ) ३३६ प्रकार का होता है, अ्वधिज्ञान छुः प्रकार का 
और सनःपर्याय दो प्रकार का। इस प्रकार के थक्षा देनेवाले श्रेणी-विभा- 
जन जेनमत में जगह जगह मिलने हैं। हिंदी भाषा के दार्शनिकों को जेन 
साहित्य से शब्द-कोश यथेष्ट मल सकता है। हमारी जेन विद्वानों से 
प्रार्थना है कि वे भपने साहिन्य में से मनोविज्ञान और व्यवद्वार-शाख के 
पारिभाषिक शब्दों का संकलन करे । 

“इमारा ज्ञान सच्चा है? इस की परीत्ता केसे हो ? इस प्रश्न का उत्तर 
देना दर्शनशास्र की उप्त शाखा का काम है बिसे संस्कृत में 'प्रममाण्यवाद! 
कहते हैं। इस का विशेष वर्शन हम आगे करेंगे। जिस ज्ञान को सत्य 
मान कर व्यवहार करने से सफलता हो उसे यधार्थशान समझना चाहिए । 


लेन-दु शंन १२४६ 


ज्ञान की सत्यना की परख व्यावहारिक होनी चाहिए ।* इच् प्रकार जेनो 
लोग 'परतः स्‍भ्रामाण्यवादी' है । 
सपार सें सहस्तरों वस्तुए पाई जाती हैं | दुर्शन-शास्तर का उद्देश्य एक 
जैनियों का त्वदशन या संकीण छुन्र फतत के पदार्थों" को जानना नहीं 
ऑोलोजी है; दार्शनिक जिज्ञासा का विपय घंपूर्ण ब्रह्माड 
होता है। इस लिए भाचोन काज्न से संसार के दाशंनिकगण विश्व के 
-सारे पदार्थों को कुछ थोड़ी सी श्रेणियों में चिसाजित करते आए हैं। सब 
ने प्रसिद्ध श्रेणी-विभाग चेशेषिक दुर्शन का है जिस के विषय सें हम भ्रागे 
पढ़े गे | जैन-दशशन में विश्व के पदार्थो' का वर्गीकरण जीव भौर अज्ञीच 
में किया गया है। जड़ भ्रौर चेतन, इन श्रेणियों के अ्रंतर्गंत्त संघार दी 
“सारी चस्तुएँ आ जाती हैं । 
परंतु जीव और ध्जीव के अत्तिरिक्त कुछ और तत्व सी हैं जिन का 
द्ेश-कात्न से विशेष संबंध नहीं है | “ठत्वाथाधियमसूत्र” का लेखक सात 
तत्व बतज्ाता है जिन को जानने से ठीर चोध दो सुता है। वे सात 
स्व यह हैंः--- 
जीवा-जीवासखच-बंध-संवर-निजंरा-मोच्षास्तचस । 
भ्रधाँत्‌ जीव, अजीव, भ्राख़व, बंध, संवर, निजेरा ओर मोक्ष । इच में 
पाए और 'पुर्य' को जोड देने पर जेनमत के नौ ज्ञेय पदुएथों की संख्या 
पूरी हो जाती है।' अब हम क्रमशः इन नौ पदाथा छा चर्णन करेगे । 
(१) जीव--जेनियों के जोव-विषयक विचार हिंदू दुर्शन के विद्या- 
पथियों को कुछ विचित्र प्रतीत द्वोते हैं। जोब का कोई निश्चित परिसाण 
और आकार नहीं है। शरीर के साथ ही जीव का परिमाण घटता बढ़ता 
रहता है। वही जीव चींटो के शरीर में घुस कर चींटी के बराबर हो ज्ञाता 
है और हाथी के शरीर में हाथी के दराबर । जीव में आकुंन (सिकुड़ना ) 
१राधाक्ृष्णनू, साग १, ए० २९५५ | रेहिस्यिन्ना, पु० १७० 
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और प्रसारण (फेलना) हो सकते हैं। इस का श्रर्थ यद्ट हुआ कि जौच एक 
सावयव पदार्थ है। अवयव के बदले जेनी लोग प्रदेश” शब्द का प्रयोग ह 
करते हैं । जीच प्रदेशवान्‌ पदार्थ है। जेस सर्प फन को उठा और पिक्ोढ़ 
कर रद सकता है, वैसे ही जीच और उस के अनंत प्रदेशों का संबंध 
सममना चाहिए ।* 

न्याय, वेशेपिक, सांस्य आदि में जीघ को व्यापक माना जाता है ॥ 
मब्िसेन छृत 'स्थादूवादमंजरी” में इस मत का खंडन किया गया है। 
आत्मा को व्यापक नहीं मानना चाहिए क्योंकि सत्र आत्मा के गुणों की 
उपल्षव्धि नहीं होती ।* गुग और गुणी अदूग-अल्ग नहीं रह सकते | 
आश्मा का प्रत्यक्ष नहीं होता, इस लिए उस की उपस्थिति का श्रनुमान' 
ज्ञान, चेतन्यादि गुणों से ही हो सकता है जो कि देह के बादर नहीं पाए 
जाते । यही तक॑ जीव के अशु-परिसाण का भी विरोधी है । संपूर्ण देह में 
जीव के रणों की अभिव्यक्ति होती है, इस लिए जीघ को देद्द के परिसाण 
का मानना चाहिए। 

जीव भर्मत हैं। चेतन्य उन दा मुस्य गुण है। यह चैतन्य ज्ञान” 
ओर “दर्शन! में अभिव्यक्त होता है। मुक्तावस्था में जोब में श्रनंत् बुद्धि 
और श्रनत दर्शन चंमान होता है। शक्ति भी अनंत दो जाती है ।' 
मुक्त जीच को ही ईश्वर कहते हैं, इंस प्रकार प्रत्येक जीच ईश्वर दो सकता 
है 

जेनी जाग जलवायु आदि सब में जीव मानते हैं, जोरों का श्रेणी- 
विभाजन कई प्रकार से किया जा सकता है। कुछ जीव 'एकेद्विय' हैं, 
कुछ दो, तीन भोर चार इंद्रिय वाले; कुछ पंचेद्रिय हैं। खनिज पदायी, 
चातुओं आदि में भी जीव है। सर्वेन्न जीव या चेतना का शरोपण करने 
की इस प्रवृत्ति को अंग्रज़ी में 'हाईजोहज़्म', कहते हैं । जेनियों का यह 
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जैन दर्शन ११७: 


पिद्धांत उन के मत की प्राचीनता भोर स्थूत्नता प्रकट करता है। 

कुड जीव पार्थिव शरोरवालते या 'पृष्वीकाय! हैं, कुछ अपू-काय, कुछ 
वायु-काय और कुछ बनस्पति काय। जीवों को बद्ध और झुक्त की भ्रणियों 
में भी चॉटा जा सकता है। बदू जोवों में कुछ को 'सिद्ध! कद सकते दै 
और कुछ को अ्रसिद्ध। सिद्ध पुरुष को हिंदुओं का “जीवन्मुक्त, या 'स्थित- 
प्रज्! समझना चाहिए । 

ज्ञान जीव का गुण नहीं है बत्कि स्वरूप ही है। कर्म-पुदूयत्न के 
संयोग से उस की अभिव्यक्ति में विज्च पडता है। जनियों की 'कार्मांण- 
वर्यंणा! श्रन्य दशेनों की अविद्या के तुल्य है। सब अंतरायों या विद्नों के 
दूर हो जाने पर जीव का भ्रनंत ज्ञान और अनंत दर्शन स्फुटित हो उठता 
है। सोच की प्राप्ति के ल्षिए किसी ईश्वर की सत्निधि या सहायता अपेक्षित 
नहीं है । 

(२) झजीब--चैतन्य के अतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अनीव या जड़ के जेनी क्ञोग पॉच विभाग करते है, अर्थात्‌, काल, श्राकाश, 
धर्म, अ्धर्स और पुदुगल | इन में से काल को छोड़ कर शेष चार को 
'अ्स्तिकाय', कहते हैं । 'अस्तिकाय? का अर्थ समझने के लिए हमें सत्य- 
पदार्थ का लक्षण जानना चाहिए । डसास्वासी का कथन है ३-- 

उत्पाद-व्यय-भोन्य युक्त सत्‌ । ९ । २६ 

श्र्थात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमक नाश और स्थिरता पाई जाय उसे 
“सच? कहते हैं। परिवर्तित होते रहना और परिवर्तन में एक अकार की 
स्थिरता ( भ्रुवत्ता ) रखना यह अस्तित्ववान्‌ पदार्थों का स्वभाव है। जैन- 
दर्शन के अनुसार स्थिरत्ता और पिनाश दोनों ही अत्येक वस्तु में रददते है । 
कोई भी वस्तु एकांत नित्य और एकांत झनिध्य नही है। सभी वस्तुएं नित्य 
और श्रनिश्य दोनों प्रकार की हैं। 'प्रवचनसार' नामक अंध से लिखा हैः-- 

खण भव्रो भंग विहीणों भंगो वा णात्यि संभव विहीणों 
अयादो वि य भंगो ण विणा धोन्वेण अत्येण । ६ । 


4्रश्८ दर्शनशासतर का इतिहाश्न 


अर्थात्‌ उतध्पति के बिना नाश भर नाश के चित्रा उत्पत्ति पंसव नहीं 
है। उत्पत्ति और नाश दोनों का आश्रय कोई अब (स्थिर) अर्थ था पदार्थ 
होना चाहिए !” एकात नित्य पदार्थ में परिवर्तंत संभ्रव नहीं है और यदि 
पदाथों को जणिक माना जाय तो 'परिवर्तित कौन होता है ?! इस प्रश्न 
का उत्तर न बन पड़ेगा । जेनियों के मत में जीव भी एचंत निध्य नहीं है, 
अन्यथा उस में स्मरण, चिंतन आदि विकार न हो सके । 

अपरित्यक्त खवभवेनोत्पादव्ययभ्रवत्वसबद्धस्‌ 
गुणवच्च सपर्याय यत्तदृद्ृव्यमिति ब्रुवाति । ९२ । ४ 
( प्रवचनसार, संरक्षत छाया ) 

जो अपने स्वभाव को नहीं छोढ़ता और उत्पत्ति, व्यय तथा अब 
_ स्थिरता ) से प्ंबद्ध है उश्च गुण और पर्यायों सद्दित पदार्थ को 'हृब्य 
कहते हैं। मिट्दी हृष्य है और घट, शराब भ्रादि उस के पर्याय । श्रव हम 
'अ्रस्तिकायथ! का लक्षण कर सकते हैं । सत्‌ और सावयव ( प्रदेशवाले ) 
पदार्थ को 'अस्तिकाय? कहते हैं । काल के अचयच नहीं हैं, इस लिए वह 
अस्तिकाय नहीं है। जीव भी ऊपर का लक्षण घटने के कारण, 'अस्तिकाय! 
है; जीव 'प्रदेशवात्ञा' है | श्रत्र हम श्रजीव पदार्थों का सक्तिप और क्रमिक 
चर्णन देते हैं । 

काल्--थद अपोद्‌र्गालक पदार्थ है। काज्न 'सत? तो है पर 'अस्ति- 
काय' नहीं है क्योंकि यह पृक्ध निरश्यव पदार्थ है। आपेक्षिक काज्न को 
छमय कहते हैं ज्ञो घड़ी से मालूम पढ़ता है । 

श्राकाश।स्तिकाय--इस से सब को श्रवक्राश मित्रता है। बिना 

आकाश के दीवार में कील नहीं ठोंकी जा सकती ओर न दीपक की किरणों 
अंधकार का भेदन ही कर सकती हैं। श्राकाश के जिस भाग में विश्व- 
जगत्‌ है उसे 'लोकाकाश” कहते हैं, उस से परे जो कुछ है वह 'श्रद्ोका- 
काश है। सिक्न आकाश गति का कारण नहीं है। 

धर्मास्तिकाय--यह इंड्िय-आहय नहीं है। जैन-दर्शन सें घर्म का 
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अर्थ 'पुर्यकर्मो' का फल्न! नहीं है। धर्म पत्र प्रकार की गति श्रौर उन्नति 
का हेतु है। धर्म रूप, रप्त, गंध आदि गुणों से रहित है । यह अमूर्त भर 
गतिहीन है। जेसे ऑक्सीजन के बिना कुछ जत्न नहीं सकता वेसे ही 
“पर्मास्तिकाय! के बिना किसी पदार्थ में गति नहीं हो सकती । 

अधर्मास्तिकाय--यह भी पापकर्मो' या उन के फल्न का नास नहीं 
है। वश्तुओं की स्थिति का कारण अधर्मास्तिकाय है। 

पुदूगजास्तिकाय --भारतवर्प में परमाणुवाद के सिद्धांत को जन्म 
दुने का श्रेय जेन दाशंनिकों को मिज्ञना चाहिए। उपनिषद्दों में अझु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जेसे 'भ्रणोरणीयान्‌ सहतो मद्दीयान्‌? में ) किंतु 
परमाजुवाद नाम की कोई वस्तु उन में नहीं पाई जाती । वैशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इंतना पुरावा नहों है। जेनों और वैशेषिक्र के परमाणु- 
वाद में भेद मी है। पुदूगल या जडतस्व अंतिम विश्लेषण में परमाणुरूप 
है। यह परसाणु श्रादि-अतहीन और नित्य हैं। परमाझ अमृत्त हैं, 
यद्यपि सद मूर्त पदार्थ उन्हीं से बनते हैं । एथ्वी, जल, वायु भादि सब 
मूल में एक ही प्रकार के परमाणुओ्रों के रूपांतर हैं। सुक्तजोवों को छोड़ 
कर फिसी को परमाणुश्रों का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता | फिर भी हर एक 
परमाणु में रूप, रस, गंध, स्पर्श रहते हैं | भिन्न भिन्न परमाणुओं में 
विभिन्न गुण अधिक शअभिव्यक्ति पा जाते हैं ज्ञिस से उन में भेद हो जाता 
है। परमाणुश्रों के सयोग या मेल से ही खसार के सारे दृश्यमान पढ़ार्थ 
बनते हैं। छोटे या बढ़े किसी भी परमारझु-पुज को 'स्कंध” कहते हैं। एक 
तत्व का दूसरे तत्व में रूपांतरित होना जेनमत में संभव है। यह सिद्धांत 
आधुनिक विज्ञान के भ्नुकूद्य ही है। भौतिक जगत कुल मिला कर 'महा- 
रथ! कहलाता है । 

कर्म सो जेनियों के मत में पुदुगल का सूचमरूप है। अच्छे- 
बुरे कम करने पर वैसे ही परमाणु जीव को लिपट जाते हैं जिन्हे कार्माण- 


चेंणा कहते हैं । इस कर्म-पुदुगक्न से घुक्ति पाना ही जीवन का उद्देश्य है। 
९ 


१६० दुश्धनश्षाश्र का इतिदास 


कार्माण परदयत्त से झ्ात्मा की ज्योति ढक जाती है और वह अ्रज्ञाव, 

मोद, दर्बचता में फ्स जाता हैं। अच्छे कम छरन से धोरे-र्घरे थुरे कर्मो 

का पुदयत्न जीव को दोढ़ देता है, भ्रन्ञाव छा आवरण इटता हे और तीद 
मुक्त हो जाता हैं । 

जेन-दुर्शन का पुदयल' खब्द अंग्रेज़ी मेटर छा टीक अनुवाद दे। 

कवि पु 
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! लेखों से प्रार्थना है कि ने इस शब्द को अपनाएं 
धौदुगछ्िक! विशेषय भी सहन ही उपक्तव्ध हां जाता है । 

जीव और ध्रकीच का वर्णन करते के बाद शेष पदाथों का वर्णन कठिद 
नहीं है । वास्तव में जींद भौर अजीब का विमाय ही अधान हैं । 

(३) आान्तव--जीव भर अजीब में सबंध कम एदुगल के द्वारा होतः 
है | जीव छी और करम-परमाणुओं की गति को 'आखुचर' कद्दते हैं । 

(४) बंच--ज्रीव और कर के संबोग को वध! कहते हैं । 

(+) सवर--सन्यक ज्ञान हो लाने पर नवीन कर्म उस्पत्त होता था 
कर्म-पुद्गत छा नीच छी ओर वतिमान होना बंद हो जाता है। इस इश्ा 
को 'सझंबर! ऋढतें हैं । 

(५) निन्नंग--धीरे-बीरे क्म-परमाणुओं के लीब से छुटठने को “निर्जरा! 
छट्दत हूँ । निर्जरा संदर का परिणाम ई । 

(७) मोत्ष--अमं-पुद॒गक्ष से मुक्त हो जाने पर जीच वस्तुत्तः मुक्त हो 
लाता ई | मुक्तिलशा में जीव अर्चत दर्शन, अनंत ज्ञान और अन्त वीर्य मे 
संपन्न हो बादा है | 

(्) पाप--टन छर्मो क्रा जषित से जीव का स्वाभाविक प्रकाशमय 
स्वरूप आचट्रादित दो बाव, पाप ऋहते हैं । 

(६) जी को मोक्ष को शोर ले जाने बाल कर्म पुएय कहलाते 


हों का व्यव्दार- हंदू शात्लों के समान जैन-दुर्शान का बदहरय 
द्रग्मन भी भोक प्राप्त करना है। लिया! शब्द का 


३० | 4 ७ 5 कि शो शाद हल रे 
भ्र्थ | नयी श्र्याव्‌ इंदियों को नीदने वाला, इस प्रकार जिन! शब्द से ही 
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उक्त धर्म की व्यावहारिकता प्रकट होती है । जेनी लोग त्याग और संन्‍्याप्त 
के जीवन को विशेष महत्व देते हैं। तत्वार्थसुन्नः के अचुसार 
सम्यग्दु्श न-ज्ञान-चारितन्राणि मोहमार्गः । 

'पतयक्‌ दुर्शन, सम्यक ज्ञान ओर सम्यक्त चरिन्न या व्यवहार से मोह- 
प्राप्ति होनी है। जेन-दर्शन का ज्ञान और उस में अद्धा आवश्यक है 
लक्िन बिना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता । अच्छे आचार 
चात्ा व्यक्ति किसी घ॒र्म का भी क्यों न हो, उस का इल्याण ही होगा । इस 
प्रकार जेनी सच्चरिनत्नता और सहृदयता अथवा अहिंसा पर ज़ोर देते हैं | 
अहिंसा को शिक्षा ( ज्ञों कि जन-घस की विशेष शिक्षा है ) असावाप्सक 
( निगेटिव ) नहीं, सावात्मक है । समाज-सेवा करना हरेक का क॒र्तंच्य है । 
लेन लोग बड़े दानी होते हैं। दान, अह्विसा, भ्रस्तेय ( चोरी न करना ), 
बह्मार्य श्रौर द्याय जेन शिक्षा के मुस्य अंग हैं। सम्यक्ू दशन, ज्ञान और 
चारित्र जेनियों के त्रिरत्न कहलाते हैं । 

लैपा कि ऊरर कहा जा चुडा है कर्मों" का नाश किए बिता सुक्ति नहीं 
हो सकती | कर्स अनेक प्रकार के होते हैं। वे कर्म ज्ञिन पर आयु की लंबाई 
निर्भर होती है, आयुकर्म कहलाते हैं। इसी प्रकार गोन्रकर्मों पर किसी 
विशेष जाति में जन्म होना निर्भर है। सब प्रकार के कर्म मिल कर जीच 
का कसं-शरीर या कार्माण-वर्गणा बनाते हैं। इुछ विशेष प्रदार के करो का 
नष्द करना ज़्यादा कठिन है। यह कर्म क्रमशः ज्ञानावरणीय, दु्शनावरणीय, 
चेदनीय झौर मोहनीय वर्गों के ऋरमम हैं। ज्ञानाइरणीय कम वे हैं जो 
आत्मा के ज्ञानसमय स्वरूप का तिरोधान करते हैं; दुशनावरणीय दम हृदय 
से सत्य-ज्ञान का आभास नहीं होन देते | वदनीय कर चात्मा के आनंद- 
स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उत्पन्न करत हैं; मोहनीय कर्म मनुष्य को 
सच्ची श्रद्धा और विश्वास ने रोंछते तथा मन को अशांद रखते हैं। आत्मा 
की उन्नति को रोकनेवाले सब कर्म अंतराय कर्म कहलाते हैं। उपयुक्त 
चार प्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय क्ष्म' ऋदलाते हैं । 
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जेनमत संन्यास पर ज़ोर देता है । संन्यासियों के किए कहे नियम 
है। जेब साधु अपने पास 8 नहीं रखते, मिक्षा करके निर्वाह करते हैं । 
प्रायः वे लोग विद्वारों में रहते हैं। भिक्ठा मॉगले समय जेन साधु झुँह से 
नहीं घोलते भौर युहस्थों को तंग नहीं करते । परंतु वे अपने प्रति बडे 
कठोर द्वोते हैं। वे अपने हाथों ले अपने चाल तक नोच डालते हैं। जद्दा 
जेन-धर्म श्रपने शरीर पर अ्रद्माचार करने को शिक्षा देता है वहां बह दूसरों 
के प्रति दयालु होने का उपदेश भी करता है। यदि कोई स्ली अपने बच्चे 
को खिला रही हो तो जेन साधु उस से भिन्ता नहीं जेगा। श्रगर मां बच्चे 
को छोड़ कर उठना चाहे तो भी वह सिज्षा रदीकार नहीं करेगा | बच्चे को 
रुलाने का कारण बनना पाप है। परंतु अपने शरीर पर जैन साधु दया नहीं 
दिखाते | बाल नोचने के नाम से ही रोमांच हो जाता है। श्राप्मा भर 
शरीर में तीत्र इंद्व मानने बाल दाशनिक सिद्धांत का यह व्यवहारिक परि- 
यात्र है। जड़ अक्ृति इमारे हृदय को स्पर्श क्यों करती है, इस का कोई 
उत्तर जेन-दर्शन में नहीं मित्र सकता । प्राकृतिक सोंदर्य मोह का कारण 
है, यह विश्वास हो जाने पर किसी प्रकार के साहित्य की सृप्ठि संभव 
नहीं है । 
सृहस्थों का धर्म है कि वे संन्यासिय्रों का आदर करें भौर उन के उप- 
देशा से क्ाभ उठाएं । चरित्र शुद्ध रखने से काज्षातर में गृहस्थ भी मुक्त हो 
सक्कद्ा है । राजा भरत गृहस्थ होने पर भी भरने पर सीधे सुक्त हो गए । 
ऐसे जीव को 'गृहत्तिगसिद्/ कहते हैं। चरित्र जाति भौर बर्ण दोनों से 
बढ़ कर है, यह जन-धर्म का शक्ञाधनीय सिद्धांत है । सच्चरित्र व्यक्ति किसी 
भी जाति, वर्य या धर्म का हो, उस का कल्याण ही होगा । 
परमाणुवाद के श्रतिरिक्त जेतियों ने भारतीय तस्व-दर्शन को दो महत्व- 
पूर्ण विचार दिए हैं। पहला विचार ईश्वर के 
बिना सृष्टि की संभावना हैं। इस विचार का 
कुछ भ्रेय नास्तिक (घोर नास्तिक ) विचारकों को भी हो सकता है। गेर- 


सैमियों का प्रनीच्वस्वाद 
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मत में यह सृष्टि किसी की बनाई हुई नहीं है, अनादि काल से यो ही 
चल्नी आती है। ईश्वर की कल्पना, कम से कम सृब्टिरचना के लिए, 
अनावश्यक है। प्राकृतिक तत्व निश्चित नियमों के अधीन हैं, जिन्हें ईश्वर 
भी नहीं बदल सकता। महिल्लसेन का कथन दै!-- 
कर्ताउस्ति कश्चिजगतः स चैक! स सर्वंगः स स्ववशः प्त निश्यः । 
इसाः कुहेवाक विडस्बनाः स्थुः तेषां न येषा सनुशासकस्थ्वम्‌ । 
“-स्थादवादमंत्री, श्लो० ६ 
अर्थात्‌ 'जगत का कोई कर्ता है भौर वह एक, सर्वव्यापक, स्वतंत्र 
और नित्य है, यह जैनेतर मत के लोगों का दुरागह मात्र है ।? ईश्वर को 
मानना भ्रयुक्त है। सृष्टि से पहले इैश्वर के शरीर था या नहीं ! थदि हां, 
तो वह किस का बनाया हुआ था, यदि नहीं, तो बिना हाथ-पैरों के ईश्वर 
ने सृष्टिरचना केसे की ? भ्शरोरी ( शरीर-रद्वित ) कर्ता को घंसार में 
किसी ने नहीं देखा है। सृष्टि घनाने में इश्वर का उद्देश्य भी क्या दो 
सकता है ! उद्देश्य की उपस्थिति अपूर्णता कौ द्योतक है। किसी कमी को 
पूरी करने के लिए ही हम प्रयत्न करते हैं। भारितकों के पूर्ण परमेश्वर 
को सृष्टिरचना के प्रयध्न की आवश्यकता क्‍यों पडी ? नेयायिक लोग 
कहते हैं कि जगत्‌ सावयव होने के कारण कार्य” है, इस ज्षिए उस का 
कोई कर्ता होना चादिए। परंतु जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है। 
कार्य का लक्षण भी काल्पनिक है। फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है। एक सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, दयालु ईश्वर से इस दुःखमय जगत्‌ की 
सृष्दि क्यों हुईं, यह समझ में नहीं आता । कर्मो' का फल्न देने के छिए 
भी इंश्वर की श्रावश्यकता नहीं है। ईश्वर का शासन कर्मो' की श्रपेज्ञा 
से हे, यह सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भी छीन जता है। जेन-मत में 
कर्म भ्रपना फल आप ही दे कषेता है । शराब पीनेवाज्ना उन्मत्त हो जाता 
है और अपने किए का फत्र आप पा जाता है। कर्म-पुदूगल जीव को 
चिपट कर उसे बाँध देता है। लोगों के शच्छे-बुरे कर्मो' का बही खाता 
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रखना ईश्वर के लिए श्त्ाघवदीय काम नहीं मालूम होता। कया ही अच्छा 
होता यदि आस्तिकों का ईश्वर करुणा करके सब को एक साथ झुक्ते कर 
देता | कया दी अच्छी बात होवी यदि आस्निकों का सर्बेश् परमाप्मा 
सावव-जाति पर आनेवाली विपत्तियों से उसे आगाह कर देता, अ्रथवा उन 
का निवारण कर देता ! 
स्पादुवाद का सिद्धांत जेन-दर्शन को दूसरी महत्वपूर्ण देन है। इंखर 
का खड़न करऊ उन्हों ने आसध्तिक विचारक्ों 
को सतक बना दिया; स्थाद्वाद का सिद्धांत 
उन के दाशंनिक सस्तिष्क् की उदरता और विशान्नता का परिचायक है । 
परंतु खेद यही है कि जैन विचारक स्वयं भी इस पिद्धांत का व्यावहारिक 
प्रयोग न कर सके। वे ख़ुद हो दुराग्रद, हरुघमों और अंध-विश्वास के 
शिक्वार बन गएु। स्पादुवाद को परिसाषा करते हुए मह्क्िसेत के टीका- 
कार हेमचद कहते हैं-- 
स्पादृतादोध्नेकांतवादो नित्यानित्यादने उधर्म गवलेकवस्त्व+युप गम इति 
यावत्‌ । “-स्थाद्वाद-सजरी, एू० १४ 
घर्थात्‌ स्थादवाद भ्रनेड्नातवाद को कहते हैं जिध्च के भ्रनुसार एक हो 
चस्तु में निश्यता, शनित्यता श्रादि अनेक धर्मों ( गुणों ) की उपस्थिति 
भानी जाती है। प्रत्येक वस्तु अनंत धर्मापसक है।' इस सिद्धांत का 
वास्तविक स्वरुप क्‍या है ? 
स्यादवाद का सूल सिद्धांत यह है कि एक ही वह्तु को अनेक दृष्टि- 
कोर्यों से देखा और वर्णित किया जा सकता है। पएुक दृष्टिकोण से जो 
वर्तु 'सत्‌? सालूम होती है वह दूधरे इष्टिकाण से असद! हो सकती 
है। चस्तु के एक प्रकार के वर्णन को सत्य और दूसरे प्रकार के वर्णव को 
घसत्य ठहराया प्राय, व्यक्तित्विशेष के सक्ोर्ण इृष्टिकोश का परिचायक 
होता है। स्थादुवाद्‌ का स्वरूप जेब-विचारक सात वाक्यों से समस्ाते 
4 स्वादबाद-मजरी), ए० १६५९ 


स्वाद्ताद 
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हैं। इन्हें 'सप्तसंगी” कहते हैं: -- 

$-स्थादस्ति ( शायद है ) । 

२--स्पान्नास्ति ( शायद नहीं है ) । 

३--स्यादस्ति नाध्ति ( शायद है और नहीं है ) । 

४--स्यादवक्तव्य: ( शायद अवक्तब्य है ) | 

६--स्यादर्ति चावक्तव्यः ( शायद है और अवक्तप्य है )। 

६-स्ान्नाध्ति चावक्तब्य' (शायद नही है और अवक्तव्य है) | 

७-स्पादस्ति च नास्ति चावक्तत्यः ( शायद है, नहीं है और 
अवक्तत्य है )। , 

अपने द्वव्य, स्वभाव और देश-काज के इष्टिकोण से प्रत्येक चस्तु 'है!, 
अट की सत्ता है। दूपरे पदाथां के हब्य, स्वभाव आदि को अपेक्षा से 
कोई वस्तु भी “नहीं है, घद असत्‌ है। एक दी पदार्थ घट घटरूप से 
सत््‌ है और पटरूप से अस्तत्‌। इसी प्रकार संसार की सारी उत्तुएँ 
'सदुसदात्मझ! है। यह पहली तीन सगियों का अभिप्राय है। इन में से 
अत्येक में 'अवक्तन्यः” ज्ञोड देने से अंतिम तोन संगिया बचती हैं । 'स्याद- 
चक्तत्यः” बीच की संगी है। इस शकार सात भगियां हो जाती हैं । 

सत्ता! और असत्ता' का एक साथ कथन संभ्रव नहीं है. इस लिए 
चस्तु को 'अवक्तव्या कहते हैं। सत्ता! के साथ “थवक्तत्यता? जोड़ने से 
पाँचवी भंगी बन जाती है। छुठवीं भंगी में हम वस्तु की असत्ता और 
अवरच्यता दोनों कथन करते हैं। सातरीं भंपी में वस्तु की झद॒लदात्म- 
'कत्ता और अवक्तब्यता कथन की जाती है । 

स्थाद्वाद का वाच्यार्थ है 'शायद-चाद! अंग्रेजी में इसे 'प्रोबेबिक्तिज़्म 
कह सकते हैं। अपने अतिरजित रूप में स्थादवाइ सदेहवाद का भाई 
है। वास्तव में जेनियों को सगवान्‌ बुद्ध को तरद्द तस्वदर्शन-संबंधी प्रश्नों 
पर मौन धारण करना था । जिस के आध्मा, परमात्मा, पुन्जन्म आदि पर 
निश्चित सिद्धांत हों उस हे मुख से स्यादुचाद की दुद्दाई शोभा नहीं देती । 
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स्थादूवाद से ही संबद्ध जैंनियों का निय-वादः या बय-सिद्धांद है। 
ज्ञान दो प्रकार का है, प्रमाण भ्रौर नय । वस्तु का तख्नज्ञान प्रथम प्रकार 
का ज्ञान है, और वस्तु का श्रापेक्षिक ज्ञान दूसरो तरद का ज्ञान है। 
प्रत्येक प्रकार के अपूर्ण वर्णव या ज्ञान को 'नय? कहते है। जेनियों ने 
स्पादवाद का उपयोग दूसरे म्॒तों के खंडन भर उपहास में किया है। 
दूसरे मत के सत्यशोधद्नों की वे उन अंधों से उपसा देंठे हैं लो अपनी 
जिज्ञासा से पोढ़ित होकर द्वाथी को देखने गए ! किसी ने पूछ पकड़ कर 
कहा कि हाथो प्रजगर के समान है; किसो ने पेर पकड़ कर द्वाथी को 
खंप्ता बवा दिया। दूसरे ने कान पकढ़ कर उसे पंखे के तुल्य माता । 
इसी प्रकार संप्रदाय-वादी सत्य को एक दृष्टिकोण से देख कर विशेष प्रकार 
का बता देते हैं। यथार्थ ज्ञान को 'प्रसाणः कहते हैं और अययार्थ या 
एकतरफ़ा ज्ञान को 'निय।' नय दो प्रकार के हैं, शब्दूनय और अरथनय | 
शब्दनयों सें स्वयं शब्दूनय, समाविरुद्धनय, और एवंसूततय सन्निविष्ट 
हैं। श्रथेनय चार प्रकार के हैं श्र्थात्‌ नैयमनय, संग्रहनय, व्यवहारनव 
और ऋजुसूच्रनय । इन नयों की व्याख्या जटिल है और उस में मतभेद 
भी है । हम उन की व्यास्या त करके पाठकों को सिद्धांत समझाने की चेष्ा 
करंगे। 

वस्तुओं में परिवर्तन होता है, चौज़े बदलती हैं। इस 'बदद्ूना' किया 
का कर्ता कौन है? ऋतु बदल रही है? इस वाक्य में यदि ऋतु? कोई 
स्थिर चीज़ है तो बदलता क्या है, और यदि ऋतु स्थिर चीज़ नहीं है तो 
“बदलना! क्रिया का पक कर्ता केसे हो सकता है। जेन दाशंनिक इस 
कठिनाई का समाधान इस प्रकार करते हैं। यदि हम 'द्रब्य! की इष्टि 
से देखें तो वस्तु स्थिर है और यदि हम पर्यायों की इष्टि से देखें तो वच्तु 
बदलती है, विकृत होती है | वन्य स्थिर और निर्विकार रहता है, पर्याय 
चदबते रहते हैं । इस प्रकार परिवर्तन और श्रुवता या स्थिग्ता साथ साथ 
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पाए जाते हैं। इन दोनों बातों को साथ साथ जानना “'नयनिश्चय हैः 
और एक-एक का अलग-अलग ज्ञान नयाभसास! । 
इसी प्रकार कुछ विचारकों का दृष्टिकोण वैयक्तिक होता है भर कुछ 
का सासानिक; कुछ विचारक व्यक्ति को प्रधानता देते हैं कुछ समाज को । 
दोनों को सिन्ना कर देखने से ही व्यक्ति भ्रौर समाज? के झगड़े का निब- 
दरा हो सकता है। किसी वस्तु का यथार्थ स्वरूप समसने के लिए हर्मेः 
उसे सब संभव दृष्टिकोणों से देख कर 'नयनिश्चया करना चाहिए | एक 
छेखक के भ्रभुसार-- 
एको भावः सर्वथा येव दृष्टः सवे' सावाः सर्वथा तेन दृष्टाः । 
सर्वे भावाः सर्वथा येन दष्टा, एको भावः सर्वथा तेन दृष्ठः। 
“जिस ने एक पदार्थ को सब प्रशार, सब दष्टिकोणों से, देख लिया है, 
उस ने सब पदार्थों को सब प्रकार देख लिया। जिस ने सत्र प्रकार से सच 
भावों को देखा है वही एक भाव या पदार्थ को भ्रच्छी तरद्द जानता है ॥ 
जेन-धर्म के लीवन-संबंधी विचारों, अनीश्वरवाद और स्थादुवाद 
सभी की आक्ोचना हिंदू दाशनिकों द्वारा 
की गई है । बौद्धों और जैनों सें भी काफ़ी 
संघर्ष चक्ा था। जेन-घर्म का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल आदि के 
प्श्येक परमाणु में जीव है, उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सब जड़ जगत्‌ 
जीवमय है तो जड़ और चेतन के बीच ऐसी गहरी खाई खोदने की कया 
ज़रूरत है ? दूसरे, जीव के परिसाण में परिवर्तत मानना ठीक नहीं जेंचता; 
इस से ज्ञीव भ्रनित्य हो जायगा और कर्म-सिद्धांत में बाधा पढ़ेगी। वारतव 
में चेतन्य को आकाश में रहनेवाला या अवकाश घेरनेवाद्वा कहना ही 
असंगत है। यह ज़रूरी नहीं है कि सब चीज़ें अवकाश या जगद् बेरें 
. हे) सत्य, ईं्यां, हेष, सुख, दुःख आदि पढ़ार्थ अवकाश में या देश में' 
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वादः में होता है। 
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रहनेवाले नहीं हैं। जोव भी ऐसा पदार्थ हो सकता है । 

जैन लोग परमाशुओं में आंतरिक भेद नहीं मानते । फिर एक परसाखु 
का दूपरे से भेद किस प्रजार होगा क्या सांख्य की प्रकृति के समान एक 
जडनतव्व को सानने से काम नहीं चल सकता ! 

इंसो प्रकार जेन-दुर्शव में जीव भी सब एक ही प्रकार के हैं । कर्म- 
शरीरों के नष्ट हो जाने पर सब जीव एक-से रह जायेगे। इस पूछुते हैं कि 
एक हो चेतन तत्व को मानना यथेष्ट क्यों नहीं है ? करोड़ों जीधों में जो 
प्रवृत्तियों की एकता पाई जाती है उस्त को कारण चैतन्य की एकता के श्रति- 
रिक्त कोई नहीं हो सकता । 

जड़ और चेतन को सर्वथा भिन्न सानने पर उन में संबंध नहीं हो ' 
सकता ।* संबंध एक ही भेणी के पदाथों मे हो सकता है अथवा एक बढ़ी 
श्रेणी के अंतर्गत छोटी श्रेणियों में । दो गजू भौर दो मिनिट में कोई संबंध 
क्यों नहीं दीख़ता ! क्य्रोंकि हमारी छुद्धि उन दोनों को एक बढ़ी श्रेणी या 
जाति फे अंतर्गत नहीं क्षा सकती। इस ज्लिए जड और चेतव का घोर द्वेत 
ज्ञान की, जो कि जीव और जढ़ का संबंध विशेष है, संभावना को नष्ट कर 
देता है। इस युक्ति के विषय में विशेष दम भागे लिखेंगे। 'जीवज्ञान- 
स्ररूप है? और 'जीव अपने से भिन्न जगत्‌ को जानता है? यह दोनों वि- 
रोधी पिद्धांत हैं । 

यदि हसारा ज्ञान संभावना-मान्न है, निश्चित नहीं है, तो जेन ज्ोगों 
को ईश्वर की अ्रसत्ता में इतना दृढ़ विश्वास केप हुआ ? शंकर और रासा- 
जुज्ञ दोनों बतलाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्त्‌ ओर असत्‌, हैं' ओर 
हीं है! कह कर वर्णित नहीं किया जा सकता। वध्ततु में विरोधी गुण नहीं 
रह सकते | इस लिए स्थाद्वाद या सप्तर्ंगी न्याय ठीक सिद्धांत नहीं है । 

स्थादूवाद में सस्यता का कुछ अंश अवश्य है और वह अंश जेनिरयों 
की सिद्धांतवादिता ( डॉग्सेटिज़्म ) का ववरोधी है । 

देखिए भाग २१ योगवाशिष्ठ-प्रकरण । 
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को देखा | दाइ-सस्कार के किए ले जाए जाने वाले कुछ श्ों पर भी उन 
की दृष्टि गई। उन्हों ने सारथि से पूछा--यह इस प्रकार बाघ कर इस 
चुरुष को कहां लिए जा रहे हैं ! सारथि ने जो उत्तर दिया उसे घुन कर 
छाढ-प्यार में पल्ने हुए जीवन के कू शो से अ्रनभिज्ञ कुमार के कोमल हृदय 
को ममोंतिक वेदना हुई। अद्व उन्हों ने जीवन को और सी निकट से देखना 
आरंभ कर दिया। उस में उन्हें दरिद्रता, निराशा और दुःख के अतिरिक्त 
छुछु भी न मिला । लोगों की स्वार्थपरना को देख कर उन्हें और भी क्लेश 
हुआ । उन का जीवन और भी यंसीर हो गया और वे रातदिन ससार 
ऋा दुःख दूर करने की चिंता में निमग्न रहने लगे । एक दिन आधी रात 
को वे अपनी प्रिय पत्नी गशोधरा और नवजात शिशु राहुल को छोड़ कर 
निकल यए। संसार के सुख क्षणिक हैं; शरीर को एक दिन बुद्ध दोकर 
सरना ही पढ़ेगा । फिर जोबन को आकर्षक सरूुप-परीचिका में फँसने से क्या 
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बुद्ध विद्वान थे। उन्हों ने अपने युग को आ्रास्तिक और नास्तिठ् 
पिचार-घाराओं से परिचय प्राप्त किया था। शुहस्याग के बाद चित्त को 
शांति देने के लिए उन्हों ने विभिन्न मतों के शिक्षकों के पास जाकर उन के 
विचारों को पमसने की बद़ी चेष्टा की परंतु उन की बुद्धि को संतोष नहीं 
हो सका। अततिभाशाली विचारक दा्शनिक समस्याओं के छिछ्ले, एकांगी 
और सांप्रदायिक समाधानों से संतुष्द नहीं हो सकते । विभिन्न मतवादियों 
ने आत्मिक कल्याण के लिए जो सार्ग बतल्वाए उन से भी उन्हे संतोष न 
प्रिज्ञ सका । उन्हों ने शरोर को कष्ट दिया, कृच्छु-डपवास आदि किए तथा 
शीतोष्ण सह कर श्रन्य तपस्याएं भो वो | कितु कहीं प्रकाश नहीं मित्ठा । 
जीवन की डलसरनों के सुलकाने का कोई डपाय नही सूका | सदेंह छौर 
जिज्ञासा से पीडित हृदय को सांस्वना नहीं मिलो । बुछू सत-वादो से 
विरक्त हो गए, आस्तिक और चास्तिक सब पकार के दर्शनों से उन का 
विश्वास उठ गया । उन्‍हें विश्वास हो गया कि आत्म-छुद्धि द्वारा सत्य की 
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को पुस्तक-बद्ध किया गया। चुद्ध की शित्ताएं पालौ-अंथों में संगृहीत 
है जिन्हें (पिटक' कद्दते हैं। 'पिट$” का अर्थ है पिदारी । प्रिपित्क' सग- 
वान्‌ चुद्ध की शिक्षाओ्ं की पिदारियां हैं। इन का समय तौसरोी शताब्दी 
ई० पू० समझना चाहिए । तौन पिटकों के नाम 'सुत्तपिटक! अभिधम्म- 
पिटक! और “विनयपिटक! हैं। 'सुत्तपिटक' भगवान्‌ बुद्ध के व्यास्यानों 
और संवादों का संग्रह है। बौदधधर्म के प्रसिद्ध पडित रिज्ञ डेविड्स ने बुद्ध 
के संवादों की तुलना प्लेटो के संचाद-अंथों से की है । 

'सुत्तपिदक! पॉच निकायों में विभक्त है। इन्हों में से एक का नाम 
“खुदकनिकाय! है जिस का एक भाग बोद्धों को गीता, 'घस्मपद, है। शेष 
चार निकायों के नाम 'दीग्धनिकाय', मिज्सिमनिकाय!, 'संयुत्तनिकार्या 
और “अंगत्तरनिकाय! हैं। बुद्ध के दाशनिक उपदेश मुख्यतः सुत्तपिटक' 
में दी पाए जाते हैं । दूसरा 'विनयपिटक! है जिस में मिछुप्नों की जीवन- 
चर्चा आदि की शिक्षा है। तीसरे 'अभिधस्मपिटकः में चुद्ध के मनोविज्ञान' 
और व्यवहारशास्तर-धंवंधी विचारों का संग्रह है। बौद्धधर्म की प्राचीन 
पुस्तकों में 'मिलिंदुपन्द्ो', श्रथवा 'मिलिंदुप्रश्न! का भी सन्निविश करते. 
हैं। इस ग्रंथ में बौद्ध-शित्षक नागसेन और यूनानी राजा मिनेंडर था 
मिलिंद के संवाद का वर्णन है । 

भगवान्‌ बुद्धू का जन्म लगभग ३१६७ हूँ ० पू० में शाकयवंश के राजा 

शुद्धोधन के घर में हुआ | उन के माता-पिता 
का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ और गोत्र का 
गोतम था। कपिलवस्तु के राज्य के वे युवराज थे। वे माता-पिता के बडे 
हुलारे पुन्न थे। बढ़े होने पर उन का विवाह राजवंश की एक सुंदर कन्या 
यशोधरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम का एक पुत्र 
भी उसपन्न हुआ | सिद्धार्थ बचपन से ही बढे विचारशीज्ष थे। जीवन की 
सणभंगुरता फे विषय में वे प्रायः सोचा करते थे | दो-एक बार शहर में 
घृमते हुए उन्हों ने कुछ रोग, अवस्था और अन्य प्रकार से पीढ़ित मलुष्यों 


बुद्ध का जीवन 
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होता था। लबे शाख्ार्थों का परिणाम जनता की इृ्षट में शूल्य ही होता 
था। सेकडों तरह की बातें होती थीं, झात्मा-परमात्मा के विषय में तरह 
तरह की कल्पनाएं और अनुमान कड़ाए जाते थे जिन से साधारण जनता 
को दुंछु भी प्रकाश नहीं मित्रता था । विचार-क्षत्र में प्री श्राजकुता थी । 
गो क्ने व्यावहारिक अथवा नंतिक जीवन पर इस का छुरा प्रभाव 
पड़ा। बुद्धिजगत्‌ की अराजकता और अनिश्चयवादिता व्यावहारिक जयत्‌ 
में प्रतिफत्षित होने लगी । आचार-शास्त्र के नियमों से लोगों की आस्था 
उठने लगी | तार्डिक वादु-विद्याद में फेस कर लोग जीवन के कर्तव्यों दो 
भूलने छूगे | घुद्ध के हृदय में बाल की खाल निकालने वाले अकर्सण्य 
दाशनिकों के प्रति विद्वेह का भाव जायुत हो गया । अपने रुूमय के जन- 
समाज का मनोवेज्ञानिक विश्लेषण करके क्रांतिदर्शी छुद्धू नें यहो परिणाम 
निकाला कि जीवन से परे आत्मा, परमात्मा जैसी वस्तुओं के विषय में 
व्यर्थ की बहस करना जीवन के अमुल्य क्षणों को वे-मोल बेच डालना 
है। जो इसारे वश की बात है अर्थात्‌ अपने आचरण को शुरू बनाना, 
उसे न कर के यदि हम व्यर्थ के वाद-विवाद में फेस जाय तो हमें शांति 
कैसे मित्र सकती है ? हुछू की शिक्षा में हम मरनःविज्ञान पा सकते हैं, 
तकंशास्र और व्यवहार-शासत्र पा सबते हैं, त्क्निन उस में तत्व-दुर्शन के 
लिए स्थाव कम है। 
उस समय के लोगों का व्यावहारिछ ज़ीचन हुद्ध के कोमल हृदय 
को निराश करनेवाल्ा था। भगवदुगीता ओर उपनिषदों के नेध्कर्य के 
आदुर्श को माननेवाले घुरुष लगभग नहीं थे | ब्राह्मण-झ्ाल की स्वार्थपूर्ण 
यज्ञ-निह्ठता यथेष्ट सान्ना में वर्ठमान यी । दुबताओं को प्रसन्न करने के ज्षिए 
पशुओं छा बलिदान किया जाता था । यज्ञ छी हिल्ला; हिंसा नहीं समस्ती 
जाती थी। हिंसा ईश्वर-भक्ति का अंय थी। डुछ ने ऐस ईस्थर को 
मानने से इन्कार कर दिया । जो इंश्वरवाद हमें अंधविश्वासों में फैसाता 
है, जो हमें मल्तोसनों से प्रेस करना खिखाता है; जो भाकृतिछ नियमों को 
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खोन्न उन्हें अक्रेले दी करनी द्ोगी । वे प्रछराश की खोज मे निर्जन बन- 
प्रदेशों में घूमने लगे । कभी-कभो राजकीय सुर्खों की याद श्राती थी, यशो- 
घरा का स्मरण होता था। परतु वैयक्तिक जीवन की बाधाओं को दूर क्विए 
बिवा वे संसार का द्ित-साधन केसे कर सकते थे? एक बार बोधिवृत्त के नीचे 
ध्यानमरन बुद्ध को कामदेव ने अ्रपने अ्रनुचरों सहित घेर लिया | क्षण भर 
के लिए वे विचल्ित हो गए । परंतु शीघ्र द्वी शाक्य सिंह ने अपने को 
संभाल जिया और उन्हों ने अ।ने को वाद को दिए गए 'शाक्य मुनि! ताम 
का अधिकारी सिद्ध कर दिया। उसी वृक्ष के नीचे अनवरत धेर्य से साधना 
कर के उन्होंने जीवन के सत्य का दर्शन किय्रा | उन्हों ने 'बोध” या तत्व- 
ज्ञान प्राप्त किया और छिद्धार्थ गोतम से 'बुछ्/ बन गए । जिप्त सत्य को 
उन्हों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ भौ( जीवन के विषय में जो उन 
में नई धारणा उत्पन्न हुई थी, उसे सच॑साधारण में वितरित्त कर देना ही 
उन के भ्रवशिष्ट जीवन का ध्येव बच गया । 
कवि की तरद्द दाशंनिक भी अपने युग की प्रवृत्तियों का परिचय देता 
है । प्रत्येक दाशंनिक सिद्धांत १९ कुछ न कुछ 
समय की छाप रहती है। बुद्ध जी के आवि- 
भाँव के समय भारतवर्ष जीवन के सारे श्रंगों में विच्छिन्न दो रहा था, उस' 
समय कोई एक घढा साम्राज्य न था, देश छोटे-छोटे राज्यों में घिभक्त था। 
पंस्कृत पवित्र मानी जातो थी पर बोजचात्न की भांपा ” बहुत थीं। पड़ 
दर्शनों का विकास नहीं हो पाया था, यद्यपि वायुमंडल्त में उन के श्राविष्कार 
की योजना हो रही थी। जेसा कि चौथे अध्याय के प्रारभ में कहा जा चुका 
है, जेन भौर बौद्धदर्शन के उदय भौर योता के समन्वय से पहले भारत" 
वर्ष की उवरा भूमि में अनेक विचार-स्रोत प्रव'हित हो रहे थे । दाशनिक 
जुत्र में इत्तचल मची हुईं थी । जितने विचारक थे, उतने ही मत्त थे । 
लोगों के मस्तिष्क में संदेह के कीअखु भर चुके थे। खूब वादु-विवाई 
९ राधाकृप्णन्‌, मांग १, पृ० 3५२ 


बुद्ध-कालीन भारत 
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भय और दुःख मेरे समान ही दूसरों को भी पिय नहीं हैं। फ़िर सुर में 
शेसी कौन सी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रक्षा कह 
दूसरों की नहीं ?? बुद्ध के मत में संसार के प्राणियों को एकता के सूत्र 
में बंधनेवाल्े पेदना के तंतु हैं। संसार में सभी हुःखो हैं, सभी अभाव 
छा अनुभव करते हैं । दुःख की भनुभूति की समानता के कारण दुःख 
दर करके शांति प्राप्त करने की साधना में भी एकता द्वोनी चाहिए । 
हमारा व्यवहार पारस्परिक सदहानुसूत्ति पर अवर्लबित हो | जहां उपनिषद्‌ 
सथ मनुष्यों की तात्विक एकता की शिक्षा देते हैं, वहां बौद्धघर्म ब्घ- 
बहार और साधदा के ऐक्य पर ज़ोर देता है। 

उपनिषदों के समान ही दुद्ध ने वाह्य दस्तुओं से चित्त हद कर श्रेत- 
झुंखता की शित्ा दी । याज्षिक भ्राइंबरों के प्रति तिरस्कार की भावना 
उपनिषदों और बोद्धध्स में समान है। भेद इतना ही है कि उपनिषद्दों 
ने कमेकांड को नीची साधना कद्द कर छोड़ दिया और डस की बहुत खोल 
कर विंदा नहीं को। घुद्ध ने इस अकार का समझौता करते से इन- 
कार कर दिया । जो आउडंबर है, जो मिध्या है, उस से ससस्तीता केसा ! 
उस से कल्याण की आशा भी कैसे की ला सकती है ? आंबरों से सुक्त 
होने और सुक्त करने की जितनी उस्कंठा चुद्ध में थी उतनो उपनिषद्दों सें 
नहीं । 

मानव-जीवन की न्यर्थता और छण-संयुरता पर उपनिषदों सें कहीं- 
ऋद्दी करण विचार पाए जाते हैं। नचिकेता ओर यस के संवाद में सुख 
और ऐश्वर्य कौ व्यर्थता अच्छी तरह व्यक्त की गई है। उपनिषदों के ऋषियों 
ने संसार की दुःखमयता को दाशंनिकों की बौद्धिक और गंभीर दृष्टि से 
देखा। बुद्ध का हृदय दाशनिक से भी अ्रधिक भाचव-हृदय अथवा कवि-हृदय 
था। उन्हों ने विश्व की करुणा को देखा हो नहीं, भनुभव भी क्िया। डच 
के कोमल हृदय में जेसे विश्व की अंतर्वेदुना घनीभूत होकर समा राई थी 
जो क्रिस्ो सो पीड़ित म्राणी को देख कर क्षण भर में हित हो जाती थी | 
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'देखने की शक्ति द्वीन लेता है; जो आत्मिक उन्नति के लिए दमें पर-सुखा- 
पेन्नी धना देता है जो प्रवत्वशीक्षता या पुरुषार्थ से रोकता है, जो पशुश्रों 
-के रक्त पर पविन्नता की सुद्दर लगा देता है; उस इश्वरवाद को दूर से 
ही प्रणाम है। कर्मफल का निर्णय करने के लिए देश्वर की श्रावश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कर्म घिद्धांत ही काफ़ी हैं| हिंसा का विधान करने 
“चाल्ने वेद किस्ती प्रकार भी पविन्न या प्रामाणय ग्रथ नहीं हो घकते । जो 
देवता दिसा चाहते हैं, उन्हे देवता क्दना विडबना है । 
उस समय के भास्तिक हिंदुओं को भगवान्‌ बुद्ध वेदों भौर वेदोक्त 
घर्म के मूतिमान विरोध दिखलाई दिए । कुछ 
आधुनिक विद्वानों का भी मत है कि बौद्ध- 
-घर्म सर्वथा श्रभारतीय मालूम पढता है। लेकिन ऐसा समझना अपनी 
ऐतिहासिक अनभिज्ञता का परिचय देना है। यदि बौद्धधर्स का जन्म 
और विकास भारतवर्ष में हुआ तो वह “श्रभारतीय! केसे कहा जा सकता 
है ! जिस धर्म न लगभग पु इज्ार च्ष तक भारत के हज़ारों मनुष्यों 
के हृदयों पर शासन किया; उसे भारतीय चौज्ञ न समझना श्श्चर्य की 
बात है। विदेशी विद्वान भारत को नेतिक चिंतन का श्रेय नहीं देना 
चाहते | वस्तुतः बुद्ध के विचारों में ऐसी कोई बात नहीं है जो इन्हें भार- 
तीय कहक्षाने से वचित रख सके। बौद्धधर्म और जेनधर्म दोदों दी 
के बीज उपनिषददी में विद्यमान हैं। उपनिषदों के व्याव्रद्वारिक संकेतों 
का विकसित रूप ही बोदधमं है । उपनिषद्‌ कद्दते हैं--'जो सब भूतों 
-को श्रात्मा में देखता है भौर सब भूतों में आत्मा को, चह किसी से इसा 
नहीं करता ।** चौद्धधर्म ने भी विश्वप्रेम की शिक्ता दी लेकिन उस का 
दाशनिक आधार इतना रुपष्ट नहीं है। बौद्धधर्म की शिक्षा है कि-- 
यदा मम परेषांच भय दुःखं च न प्रियस्‌ | 
तदात्मनः को विशेषों यत्त' रक्षामि नेतरस्‌ | * 
१डेंश, ६ २ वोधिचयवितार), पृ० ३११ 
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चिकित्सा-शाखत्र में उस के चार अंगों का वर्णन रहता है रोग, रोग- 
हेतु, स्वास्थ्य भर औषधि था उपचार । इसी 
प्रकार बौद्ध-दर्शन के भी चार अंग हैं, अर्थात्‌ 
संसार, संसार-हेतु, निर्वाण और उस का उपाय। बुद्ध अपसे चारों 
ओर फेल्ले हुए मानवी हु झों का अंत करना चाहते थे। संसार में दुःख 
क्यों है ? दुःख वस्तुओं को दणसंगुरता का नेसर्गिक परिणास है। किस 
संसार को इम अनुभव द्वारा जॉनते हैं उस में कोई भी वरतु स्थिर नहीं 
है। परिव्तनशीलता या चाणमंगुरता भौतिक और मानसिक जगत में 
समान रूप से व्याप्त है। हे मिरुओं ! संसार में जो कुछ है, त्णिक है; यह 
दखकी बात है या सुख की ? भिक्ुओं ने उत्तर दिया कि सचमुच 
यह दुःख की बात है। दुःख ओर त्रणभंगुरता एक ही चीज है। जिस 
वर्तु को हम बड़े प्रयरन से प्राप्त करते हैं, वह क्षण भर से अधिक नहीं 
खहरती । पानी से बुद्बुदों के समान हमारे हृदय में दाउ॒वाएं उठती हैं 
और जल हो जाती हैं। सब इुछु हुःखसय है, क्योंकि सब कुछ चणिक है, 
निवांण में ही शांति है ।* 
'प्रतीद्यसमुत्पाद! का सिद्धांत विश्व की 'हणभंगुरता की दाशनिक 
पतीत्यसमुत्पाद या व्याख्या है । कारण के दिना कार्य नहीं हो 
परीच्चसमुप्पाद सकता | कार्य को उत्पन्न किए बिना कारण 
भी नही रह सकता ( संसार सें जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रकार संसार की कोई घटना किसी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए बिना नहीं रह सदती । एक चीज के होने से दूसरी चीज 
होती है। यहो प्रतीद्यसप्ल॒ुत्पाद! का मूलार्थ है ; दुःख का ख्ोत क्या है, 
अथवा दहुश्ख की उत्पत्ति केसे होती है! दुःख कार्य-कारण #ंखतला की 


दुश्ख का कारण 


१सवमनित्य+ स्वमनात्म, निर्वाण झञातम्‌ और सर्वत्षरणिकम लणिक्म्‌, सर्वे- 
दुःख दुःखम्‌ । 
| 
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इसकब्विए सर राधाकृष्णन्‌ का कहना है कि बौद्धधर्म, कम से कम 
अपने मूल में, हिंदूधर्म की ही एक शाखा है ।* 

जीवन हुःखम्रय है, यह बौद्ध मतावलंबियों का निश्चित विश्वास है। 
अगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा: यही विश्वास बौद-दशन और बौदू मस्तिष्क 

दुःख की व्यापकता.. को गति प्रदान करता है। जन्म दुःखमय है, 
जीवित रहना हु खमय है, वृद्ध होकर मरना भी दुःखमय है। भस्तित्व- 
चान्‌ होने का श्रर्थ है दुःखानुभूति। अपने शरीर की रक्षा के लिए, 
अपने विचारों की रचा के लिए, श्रपने व्यक्तित्व की रक्षा के लिए हुःख 
उठाना पडता है | संसार की सारी चीज नष्ट दो जाती हैं; हमारी आशाएं 
और आक्कांत्षाएं, हमारे अरमान, हमारा भय श्रौर अ्रेम सब का अंत हो 
जाता है। इच्चाओं की पूर्ति के प्रयत्न में दुःख है, इच्छा रघय॑ दुःखमथी 
है। हमारे सुख-भोग के चरण भी दुःख के लेश से मुक्त नहीं होते | शारी- 
रिक क्रियाश्रों में शक्ति च्य होती है। विचारों के बोझ से मस्तिष्क पीढ़ित 
रहता है । तृष्णा की अग्नि जीवन के सारे क्षणों को तपाए रखती है। च्यर्थ 
की दुर्श्चिताओं का भार हमें कभी नहीं छोडता | यदि झपना जीवन सुखी 
हो, तो भी चारों झोर के प्राणियों को दुखी देख कर हम शांत नहीं रद्द 
सकते। विपक्नों का आतंनाद हमारे कान फाड डालता है। स्वार्थी से 
खार्थी मनुष्य को अपने हृष्ठ-मरित्रों का हुःख सांगना ही पढता है। अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी झंकीण करलें, फिर भी इम दुख से 
नहीं चच सकते। सर्वग्रासी झृत्यु श्रपना मुख फ्रैज्ञाप निश्चित ग्रति से 
प्रतित्षण हमारी ओर बढ़नी चल्नी आती है। एक बार यह जान कर छि 


हमारे सारे प्रयरस्नों श्लोर शुभ इच्छाओं को सदा के लिए शून्य में लीन हो 
जाना है, कौन सुखी रह सकता है ! 


१ शाधाकृध्णन्‌ , भाग १, ए० ४६१ 


, अगवान्‌ बुद्ध और झारंमसिक बोद्धधर्म १४६ 
की तालिका देते हैं। ' 


१, अविया 
क--जिन का संबंध अतीत से हैः | | 
२, संस्कार 
। ३. विज्ञान 
| नामरूप 
कमल | ९, पढ़ायतन 
ख--जिन का संबंध वतेमान ३३ - सपा 
माप प ही 
जौवन से है: ) ७,  चेदना 
। घ...वृष्णा 
[ 5६. उपाद्ान 
ग- जिन का संबंध भविष्य | ॥ हे 
जौवन से है: ह॒ 


| १२. जरामरण, हुःख 


इस प्रकार इम देखते हैं. कि भानवी दुःखों का मूल कारण श्रविद्या 

है। अ्रविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रह सकती और व्यक्तित्व भ्रविद्या पर 

अवलंबित है। इस प्रकार भ्रविद्या भ्रौर व्यक्तित्व या व्यक्तिता में अन्यों- 

न्याश्रय संबंध है। निर्वाण की प्राप्ति के लिए व्यक्तित्व का निःशेष होना 

आवश्यक है। अविद्या के दूर हुए बिवा व्यक्तिय अथवा अहंत्ता का विज्ञय 

संभव नहीं है। अब हम दोद्धधर्म में व्यक्तित्व किसे कहते हैं” इस को 
खोज करेंगे | 

हम कह खुके हैं कि विश्व की चणभंगुरता ले बुछू के मरितिष्क 

पर गदरा अमाव डाछा था | संसार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 

प्रत्येक पदार्थ अपने समाच ही क्षणिक कार्यों को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट 





“ राधाइष्णन्‌, साग १, प० ४११ 
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एक कड़ी है। यह #ंखला अविया से शुरू होती है भोर दुःखाजुभूति 
में उस का पर्यवसान दोता है। अ्रविद्या से जरा-मारण और दुःख 
तक प्रसरित होनेवाद्दी शुंखत्या में बारह कड़ियां हैं बिन्‍्हें “निदान! 
कहते हैं । 

पहली कड़ी अ्रविद्या है। भ्रविद्या से संस्कार उत्पन्न होते हैं। यहां 
संस्कार का अर्थ मानप्तिक धर्म समझदा चाहिए । संस्कारों से विज्ञान 
अर्थात्‌ संज्ञा या चैतन्याजुभूति उसन्न होती है। यह विज्ञान या चेतना 
आचीन और नवीब को जोढ़तो है ।' रुष्यु के बाद भी यह शेष रहती है, 
इस का अत निर्वाण में ही होता है। चोथी कड़ी का नाम नामरूप' है 
जिस का तात्पर्य सन भर शरीर से है। यह व्याख्या मिसेज रिज्नू डेविड्स 
की है।' यामाकामो के श्रदुसार गर्भ की विशेष अवस्था का नास “नाम 
रूपए! है। “रत्नप्रभा' ( शांकरमाष्य की दोका ) और 'सामती! का भो 
यही मत है। नासरूप से पढायतन अर्थात्‌ इंद्वियों की उत्पत्ति द्वोती है। 
इंद्वियों के द्वारा ही हमारा वाह्मजगव्‌ से संबंध होता है, इस संबंध को दी 
'स्पश! कहते हैं जो छुठवीं कड़ी है। इस स्पश से पेदना उधन्न होती है। 
चेदना से तृष्णा का शआाविभाव होता है, जो उपादान या आसक्ति का 
कारण होतो है। इंस आसक्ति के कारण ही भव होता है। भव जाति 
का कारण है। वाचर्पति मिश्र 'सव! का अर्थ धर्माचर्म करते हैं ।* चंद्र- 
कीर्ति को व्यास्या भी ऐसी ही है। 'भव” उन कर्मो' को कहते हैं जो जाति८ 
या जन्म का कारण द्वोते हैं। जाति या जन्म के बाद जरा-मरण (ब॒द्धावस्था 
और रूष्यु ) का झराना अनिवार्य है। जरा भौर भरण दःखसय है इस में 
किसे संदेह हो सकता है। इन बारह निदानों में कुछ का ध्षंबंध मो न्यक्ति 
के भतीत से दें और कुछ का उस के भविष्य से । नीचे हस इन निदानों 


१ राधाकृष्णन , माग १, एू० ४१४ + यामाकामी, ४० ७८ 
है शा० भा० २।१। १९ 
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हक 


सुख, दुःख आदि के अचुभव को विद॒नास्कृंध' कद्दते हैं । यह झुंडल है, 
चह गो है, यह आह्यण है--इस प्रकार के अ्रनुभव को संज्ञास्कंध कहते 
हैं। यह वाचस्पति मिश्र की व्याख्या है। मस्तिष्क में इद्नियों के अनुभव 
भर सुख-दुख आदि के जो चिह्न रह जाते हैं उन्हे संस्कारस्कंध कहते 
हैं। इप्त प्रकार बौद्धों का व्यक्तित्व-सबंधी मत विश्लेषण-प्रधान है। 
व्यक्तिव की यह व्याख्या आधुनिक सनोविज्ञान को व्याख्या से आश्चर्य- 
जनक समता रखती है। आजकल के मनोवैज्ञानिक व्यक्तिव को तीन 
प्रकार को क्रियाओं का संश्क्िष्ट रूप मानते हैं। यह क्रियाएं संवेदन; 
संकल्प, और विकदप हैं। इन के अतिरिक्त श्रात्मा में मानसशास्त्र के विचा- 
रको का विश्वाप्त नहीं है । 

भमिलिदुप्रश्न! नामक छंचाद-अंथ में नेरात्यवाद को व्याख्या बढ़े 
सुंद्र ढंय से की गई है ।' ओऔऊू राजा मिनेंडर यथा मिल्तिंद नागसेन 
नाम के बौद्ध सिछु के पास गया। कुछ बातचीत के बाए राजा ने 
नागसेन से पूछा--'आप कहते हैं हमारे व्यक्तित्व में कोई ह्थिर चीज 
नहीं है, तो यह कौन है जो संघ के सदस्यों को घाज्ञा देता है, जो पविन्न 
जीवन व्यतीत करता है, जो सदैव ध्यान और उपासना में लगा रहता 
है ! कौन निर्वाण प्राप्त करता है और कौन पाप-पुण्य करके उन का फद्ध 
भोगता है ? आप कहते हैं कि घंघ के सदश्य आप को नागसेव कहते हैं । 
यह नागसेन कौन है ? क्‍या आप का मतलब है कि सिर के बाल नाग- 
सेन हैं ?! 

'ञैं ऐसा नहीं कहता, राजन 

'फिर क्‍या यह दाँत, यह खचा, यह सांस, यह नांडियां, यह 
सरस्तिष्क--यह चागसेन है ?* 

नागसेत ने उत्तर दिया-- “नहीं? 





१राधाकृष्णन्‌ , माय १, पु० ३९५१-५२ 
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हो जाता है। इस का श्रर्थ यह है कि संघार का कोई एक स्थिर कारण 
नहीं है। एक विक्रारही न इंश्वर को कल्पना, जा सब परिवततनों से थलग 
रहते हुए भी ढन का कारण बन सडे, दर्शशशाख्ध को झ्राद्य नहीं हो 
सकती । इसी प्रकार एक प्रररिवरतेतोय व्यिर श्राध्मतल्य को मानता भी, 
लो कि शारीरिक और मानप्तिक क्रियाश्रों को कर्ता बच सके, असंगत है । 
भनुष्य के व्यक्तिध्व में ऐसी कोई चीज़ नहीं है जो बदल न रहो हो | 
हमारे शरीर में प्रतित्तण परिवर्तन होता रहता है। इमतारे सानसिक विचार 
और सानसिः अ्रवस्थाएं भो बदलतो रहती हैं। किप्ती भी व्यक्ति का 
जीवच, चाहे हम शारीरिक इष्टिकोण से देखे था उस के बौद्धिक अ्रथवा 
रागाताक स्वरूप पर इष्टिगत करें, किन्‍्हीं दो क्ष्ों में एक-सा नहीं 
रइता । बोड-दुर्शव योता के स्थिर अत्मत्त्व को सत्ता का सानने से 
इन्कार करता है। 

भारतीय दाशंनिकों ने इस पिद्धांत को नेरात््यवाद का सास दिया 
है। बौद्ध लोग व्यक्तित्व को एक इकाई न मान 
कर समूहात्मक मानते हैं। यह ठीक है कि 
इमारे जीवन शोर व्यक्तित्व में एक अ्रकार छो एस पाई जाती है जिध के 
कारण मोहन और सोहन जन्म भर श्रत्नम-अ्रत्वग व्यक्ति रहते हैं; परंतु 
यह एकता विकासशील एकता है। व्यक्तिध्व के जो तत्व एचता के सूत्र 
में पिरोए जाते हैं. उन के समान ही वह सूत्र भो अपना स्ररूप बदलता 
रहता है। बोद्दों का यह सिद्धात आधुनिक मानस-शास्तर या मवाविश्ञान 
के बहुत कुड भ्रमुकूल है। पॉच सक्रंघों के समव्ाय अ्यवरा समत्वय 
(सिन्धेसित) को हो व्यक्तिध् कहते हैं । इन पाँच स्कंत्रों के नाम रूपस्कंध, 
विज्ञानस्कंध, वेद्वास्कंप, संज्ञास्कम श्रौर संस्कारस्कप हैं । विपय- 
सद्दित इद्ठियों को रूपस्कथ कहते हैं। रूपस्कध के श्रतिरिक्त चारों 
रुकंध मनोमय सत्ताशों के चातक हैं। रूपादि विषयों के अत्यक्ष में जो 
अह्टमाकार बुद्धि छोत्ो है उसे (विज्ञानस्कंध! कहते हैं। प्रिय, अश्रिय, 


नेशात्यवाद 
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' मिलिंद ने कहा--'शरद्धेय भिछ, मैं सूठ नहीं बोला । घुरी, पहिए, 
रस्सी आदि सब के सहित होने पर ही लोग इसे 'रथः कहते हैं! 
इस पर नागसेन ने कहा--'राजनू, तुम ने ठीक समसा। घुरी, पहिए, 
रस्सियों भरादि के संघातविशेष का नाम ही रथ है। इसी प्रकार पाँच रकंधों 
के संधात के भ्रतिरिक्त कोई आस्मा नहीं है ।? 
इस संवाद में नेरात्यवाद के भौतिक और आध्यात्मिक दोनों पर्षों- 
को स्पष्ट कर दिया गया है। रथ-ज्ञान उतना ही सत्य या सूठ है जितना 
कि आक्ज्ञान | एक स्थिर आत्मा में विश्वास करना उतना ही असंगत' 
है जितना कि श्रवयवों के अत्तिरिक्त रथ की सत्ता में आग्रह रखना | 
बोदुदशन को छोड़ कर भारतवर्ष के सारे दर्शन आत्मा को सच्ा मे 
त्षणिकवाद की विश्वास रखते हैं। चार्दाक और दो चार 
आलोचना--पुनजन्प अन्‍य नास्तिक दाशनिर्कों को छोड कर सब 
दुर्शनों के शिक्षक पुनजन्म और कर्म-सिद्धांत को मानते हैं। यदि सच-« 
सुच, जेस्ा कि बौद्ध कहते हैं, कोई स्थिर श्रात्म तत्व नहीं है तो भच्छे- 
छुरे कर्मों" के लिए उत्तरदायी कौन है ? पाप-पुराय का फल्न कौन भोगता 
है ! पुनजन्म किस का होता है ? यदि पुनर्जन्म और कर्मफल को न सारे 
तो संसार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हो सकती । 
कुछ व्यक्ति जन्म से ही घन, स्वास्थ्य और श्रधीत माता-पिता का दुल्लार 
और (चिता लेकर उसप्त होते हैं, कुछ जन्म से हो कगाल और दुर्बल्ल तथा 
अशिक्षित सा-बाप के पुत्र होते हैं। इस का कारण क्‍या है ! यदि किए: 
हुए कर्स का फल नहीं सिलता, यदि अपने कर्मों के शुभ और अशुभ परि- 
णार्मों से हम बच सकते हैं, तो कर्तंब्याकरतंब्य को शिक्षा और घर्मशास्रों 
के उपदेश व्यथ हैं । 
आत्मा को न सानने पर पुनज॑न्म की ब्याख्या नहीं हो सकती? इस 
तक को बोद्धों के प्रतिपक्षी श्रकाव्य सानते हैं। वास्तव में पुनज॑न्म की 
समस्या दौड़ों के लिए नई कढिनाई नही है। ज्ो बौद्ध सत्यु से पहले 
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क्या यह बाहर का आकार सागसेन है ? क्या वेदनाएं नायसेन हैं ! 
श्रथवा संस्कार नागलेन हैं !! 

नागसेन ने कष्टा-- नहीं! 

'तो क्या ईंन सब वस्तुओं को मिल्रा कर नागसेन कहते हैं [अ्रथवा 
इन से बादर कोई चीज है जिस का नाम नागसेन है 

नागसेन ने वही पुराना उत्तर दुद्दरा दिया । 

राजा ने मुँसलाइट के स्वर में कद्दा--तो फिर नागसेन कहीं नहीं 
है। नागसेच पुक निरथेक ध्वनिसान्न, है फिर यह नागसेन कौन है, जिसे 
हम अपने धस्प्रुख देखते हैं ! 

अब नागसेन ने प्रश्न करना शुरू किया । 'राजन्‌ ! क्या आप पैदल 
आए हैं ? 

“हीं, में पेदल नहीं आया, रथ सें भाया हूँ 

*आप कहते हैं कि आप पैदल नहीं आए, रथ में आए हैं। तब तो 
आप जानते द्ोंगे छि रथ! क्या है। क्‍या यह पताका रथ है !? 

मिलिंद ने उत्तर दिया-- नही? 

क्या यह पहिए रथ हैं अथवा यह धुरी रथ है ! 

राजा ने उत्तर दिया-- नहीं? 

'तो क्या यह रस्सियां रथ हैं, श्रथवा यद्ट कशा ( कोड ) रथ है ? 

राजा ने इन सध के उत्तर में कहा--“नही' 

फिर क्या इस के यह सब हिस्से रथ हैं !? 

मिलिंद ने कहा-- नहीं” 

तब नागसेन ने पूछा--क्या इन झवयचों के बाहर कोई चीज है जो 
रथ है 

राजा ने स्तंभित होकर कहा -- नहीं? 

'दो फिर रथ नाम की कोई चीज़ नहीं है । राजन, क्या भाप शूट: 
बोले थे !? 
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श्ुक्षीकरण या समन्वय अपेक्धित है वे जद हैं, क्योंकि चेतना या चैतन्य 
इस एकौकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज है, न कि पहले की । 
बिना स्थिर चेतन-तत्व के मानसिक तर््वों का एकन्रीकरण कौन कर सकता है* 
और बिना एुकन्नोकरण के चैतन्य को शिखा कैसे प्रज्वल्षित हो सकती है ! 

जिन मनस्तव्वों के मेल को तुम आत्मा कहते हो, उन मनरतत्वों का 
मेज्ष आत्म-सत्ता को पहल्ले से मौजूद माने बिना नहीं हो सकता । 

यदि सानसिक परिवतनों में स्थिर रहनेवाली आत्म-सत्ता न हो, तो 
झ्छुति ( यादु करना ) और प्रध्यकिज्ञा ( पहचानता ) दोनों ही न द्दो 
सके । मैने इस चीज़ को कत्ल देखा था और आज फिर देखता हुँ” यह 
ज्ञान होने के त्षिपु आवश्यक है कि (१) जिस चोज्ज को में 'चह्दी! फह 
कर पहचानता हूँ वह कल से आज तक स्थिर रही हो, ( २ ) मेरे ध्यक्ति- 
स्वमें भीकत् से भ्राज तर किती प्रकार की एकता रहो दो । यदि क॒न् 
किसी दूसरे ने देखा था तो आज कोई दूसरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तसी संभव है ज़ब ल्‍्मरणकर्ता कणिकन होकर कुछ काल तक 
उहरने वाला हो । इंसो प्रकार पहचानी जानेवाली वस्तु मे भी स्थिरता 
होनी चाद्विए । यदि कह्दो कि (वही समस्त कर पहचानी जानेदाली वस्तु 
चास्त॒व में 'वहदी' नहीं द्वोतती वक्कि पहली वस्तु के सदर दूसरी दल्तु होती 
है, तो दीक नहीं। क्योंकि साइश्य को देखनेवाल्ले स्थायी कर्ता की आव॑- 
श्यकता फिर भी रह जाती है ।'* 

जणिकवाद को सानने पर दंड ओर पुररुकार को व्यवस्था नहीं हो 
सकती । ब्िस्न ने चोरी की थी वह उणिक होने के कारण नष्ट हो गया; 
अ्रव जिसे दुड दिया जा रहा है वह दूसरा व्यक्ति है। पहले कर्ता के कर्मों 
का उत्तरदायित्व इस सज्ञा पानेवाले पर केसे हो सकता है ! यह स्पष्ट 
है कि ज्णिक्रवाद को सा कर 'कर्म अपता फल्न अवश्य देते हैं! यद्द सिद्धांत 

१स्थिरत्थ सहन्तु रनस्युपगमात्‌ । 

श्याच्चेटूवेत्तिय्यो: छुणयो: साइश्यस्य गृददीतैक, । 
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दी आत्मप्तत्ता स्वीकार नहीं करते, उन से गद्द भाशा करना कि वे झृत्यु 
के बाद बच रहनेवाद्दी आत्मा को मानेंगे, हुराशा है। भरने से पहले यथा 
मरने के बाद किसी समय भी बौद्ध लोग श्ात्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । अगर कोई भी क्रिया बिना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
आत्मतथ्र को माने बिना पुनर्जन्म भी हों सकता है। भी आनंदकुमार- 
स्वामी ने अपने 'ठुद्ध और चौद्धवर्म का संदेश” नामक अंथ में बौद्ध साहिल 
के एक प्रसिद्दु रूपक की ओर ध्यात्र दिलाया है।' बोदुदृशन में श्रात्मा 
की बार-बार दीपक की शिखा से उपसा दी जाती है। जब तक दीपक 
जलता रहता है तब तक उस की शिखा था कौ एक मालूम पढ़ती है, 
लेकिन वास्तव में वह शिखा नप्‌ इंघन के संयोग से भ्तिक्षण बदलती रहती 
है। दीपक की शिखा पुक इंधन-संघात से दूसरे इंघन-संघात में सक्रांत 
हो जाती हैं। इसी प्रकार आत्मा को एकता एछ कण के स्कंप-सघात से 
दूमरे छुण के स्कंध संघात में सक्रांत हो जाती है यदि यह एकता मनुष्य 
के जीवन में किसी प्रकार अज्ुरण रह सकती है तो यह कल्पना कठिन नहीं 
है क घह पक जोचन से दूसरे जीवन तक भी प्रव्रिच्छिन्न साव से बनी 
रहे। एक जीवन के झुध्यु-त्ण और दूसरे जीवन के जन्म-कुण में किन्हीं 
दो चरणों को अपेत्ता अधिक अंतर नही है। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि पुनर्जन्म की समस्या बौद्ध दाशंनिकों के 
लिए काई नई समस्या नहीं है । सवाल यद्द है कि कया शणिकवाद को 
मानझर पुदछ ही जीवन के विभिन्न क्षर्णों कौ एकता को समझाया जा 
सकता है ! श्री शंकराचार्य ने वेदांत सूत्रों के भाध्य में बौद्धमत का 
विस्तार से खंडन किया है । थे कद्दते हैं कि बोह-दर्शन मे समुद्ाय-भाव 
को सिद्धि नहीं हो सकतो ।* अजुओं के समृह को भौतिक जगत में और 
मानसिक अ्रवस्थाश्रों को आध्यात्मिक जगत में एकता के सूत्र में पिरोने 
वाला कौन है! जिन शणुश्नों था सानसिक तत्वों श्रथवा स्क्रंधों का 
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'हैं। योरुप और अमेरिका सें ईश्वर-संबंधी विश्वास तेज़ी से कम हो रहा 
है । स्थिर आत्मतस्व के पत्तपाती भी कम हैं । जिस में विकास और परि- 
वतन नही होता ऐसो आत्मा का पुचजन्म साननेचाक्षों का मत 'ऐनिमिज़्मः 
अभिहित किया जाता है, जो निदाष्मक शब्द है। “आत्मा है या नहीं! इस 
“विषय में अनिश्चय का समर्थक होने के कारण आज बौद्धधर्स को प्रसिद्धि 
योरुप में बढ रही है । 
इस व्याख्या के पत्त में बहुत कुछ कहा जा सकता है। चुद्ध्‌ अक्सर 
अपने शिष्यों को आत्म-विषयक प्रश्नों से रोक देते थे। प्रायः थे ऐसे प्रश्वों 
को सुन कर मौन रह जाते थे | घरस-तत्व-संबंधी अश्नों पर उन के सौन 
रह जाने के विभिन्न अर्थ लगाए गए हैं। कुछ जोग कहते हैं कि बुद्ध 
का आत्मा में विश्वास न था । दूसरों का कथन है कि उन्हें आर्म-विषयक 
बोध न था और वे अनिश्चयवादी थे । सर राधाकृष्णन ने इन दोनों 
मर्तों का खंडन किया है। यदि छुद्ध की शिक्षा अभावात्मक होती तो 
साधारण जनता पर उस का इतवा प्रभाव नही पडता | सर राधाकृष्णन 
कहते हैं--'थदि छुद्ध की शिक्षा अशभ्नाचात्मक द्वोत्री दो वे आझारंस में 
-ही जटिल ज्ोगों का, जो कि अग्निपूजक थे, मत-परिवर्तत न कर सकते |? 
भुद्ध को अनिश्चयवादी सी नहीं कह सकते क्योंकि यदि ऐसा इोता 
सो थे अपने को “बुद्ध” अर्थात्‌ 'बोध-प्राप्त? नद्टों कहते | इस लिए बुद्ध के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनी चाहिए | 
“प्रज्ञा-पारसिता” पर टोका करते हुए नागाजुन ने लिखा है कि सग- 
चानू न तो “उच्छेद्वाद' के समर्थक थे, न 'शाश्वतवादः के, अर्थात्‌ न तो 
वे आत्मा के विनाश को ही मानते न उस की पुकांत निद्यता को। इस का 
अर्थ यह है कि उन का सत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) भर आध्म- 
चादियों ( डपरिषद्‌, जेनधर्म ) आदि दोनों से मिन्न था। यहां अनिश्च- 
यवादी और अमाववादी दोचों अपनी ज्यास्या का समर्थन पाने की चेष्टा 
'करते हैं। आश्चर्य की बात तो यह है कि बुद्ध अनेक स्थक्वों में अपने सतत 
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चणिकवाद को संसार के दाशनिकों ने गंभीरता-पूर्वंक कभी नहीं माना 
है। आधुनिक कान में ,फ्रंच दार्शनिक वर्ग्तां ने प्णिकवाद को पुनरुणी- 
वित किया है। उन के मत में भी संसार की सारी चस्तुएं प्रतित्तण विक- 
प्ित श्र वर्द्धित होती रहती हैं । बर्गसां के मत से बहुत लोगों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । वास्तव में मानव-बुद्धि में स्थिरता, 
नित्यता भौर शाश्वत-माव के प्रति एक विचित्र आ्राकपेण पाया जाता है 
जिसे दाश्शनिक तके से हटाया नहीं जा सकता । शायद इसी कारण घुद्ध' 
की झात्म-विषयक शिक्षा कौ अनेक व्याख्याएं की गई हैँ भ्ौर उन का 
वास्तविक सिद्धांत क्या था, इस विपय में मतभेद उत्पन्न हो गया है । 
बुद्ध के आत्मा-पंघंधी विचारों कों प्राचीन और नवीन विद्वानों ने 
बुद्ध की शिच्ा की. कैंमशः अभावात्मक, श्रनिश्वयात्मर भर 
अनेक व्याख्याए* भावात्मछ वतल्ाया है। प्रायः सारे ही प्राचीन 
हिंदू लेखकों ने बुद्ध की शिक्षा का अभ्ावात्मक धर्णन करके खंडन 
किया है। संम्क्ृत में वौद्धों को 'वैनाशिक! या “सर्ववैनाशिक' भी कहते दें । 
इस का श्रर्थ यही है कि बौद्ध ब्ोग आत्मा को नहीं मानते और सब 
चस्तुओं को क्षणिक श्रथवा विनाशशील मानते हैं । 
भ्रनिश्वयवात्मक व्याख्या श्राधुनिक है । हमारा युग भी एक प्रकार 
से अभिश्चयवाद, संदहवाद अथवा अ्रश्नयवाद का युग कद्दा जा सकता 
है। इस वाद! का अमिम्रायः यही है कि हम संसार के चरम तत्वों का 
ढीक-टोक् ज्ञान नहीं कर सकते। मानव-तुद्धि की भाँति मानव-ज्ञान भी 
अपूर्ण ही है भर श्रपूर्ण द्वी रहेगा | इंगलेंड का प्रसिद्ध लेखक और दाशं- 
निक इर्गेट स्पंमर चरम तखव को अजय बतक्याता था । जर्मनी के महादाश- 
निक कांट का भी यही मत था । झआाधुनिक कान्न में क्रिटिकत्त रियिक्तिज््म 
श्र्थात्‌ 'आकोचनात्मक यथार्थवाद! के समर्थक भी कुद्द-कुद्ध ऐसा ही कद्दते 
_. द्वेश्षण राधाकृप्णन्‌ , माग १, पुृ० ६७६ 
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का असिप्राय इस से अधिक भिन्न नही है । छुछू की आत्म-बिषयक शिक्षा 
को लोगों ने दौक-दीक समझता हो या नहीं, इस में सदेह नहीं कि निर्वाण 
के विषय में काफ़ी अम फैला हुआ है । बहुत से हिंदू और अहिंदू लेखकों 
ने सी निर्वाण का भ्र्थ व्यक्ति की सत्ता का पूर्णनाश अथवा शूल्य में मिल 
जाना समस्त है। ईसाई लेखकों ने निर्वाण के इस अर्थ पर बहुत ज्ोर 
दिया है। यदि वास्तव में निर्वाण का यही अर्थ होता तो भगवान्‌ बुद्ध 
सैकड़ों सजुध्यों को निर्वाण का श्राकर्षक्न चित्र खींच कर अपना अनुयायी 
नहीं बना सकते | प्री० मेक्समूल्लर और चाइलले ने निर्वाण-विषयक 
वाक्यों का सतके अनुशीलन करके यह परिणाम निकाह है कि निर्वाण का 
अर्थ कही भी 'विनाश' नहीं है| बौद्धों के दाशंनिकछ्त साहित्य से यह स्पष्ट 
हो जाता है कि निर्वाण का अर्थ शून्य में मिल जाना नहीं है। नागाजुन 
का कथन है-- 
न संसारस्य निर्वाणात्‌ किंचिदरित विशेषणस। 
न निर्वाणस्य संसारात्‌ किंचिदुस्ति विशेषणस्‌ । 
न तथोर॑तर किचिद्‌ सुसूचममपि विद्यते । 
“-माध्यमिक कारिका, २६! १३, २० 
अर्थात्‌ संसार में निर्वाण को अपेक्षा कोई चिशेषता नहीं है, इसो 
प्रकार निर्वाण सें संघार की अपेक्षा कोई पिशेषता नही है। दोनों में अण॒- 
मान्न भो भेद नहीं है । 
श्री यासाकामी सोगेन उक्त उद्धरण पर टीका करते हुए कहते है दि 
बौद्धदशन ने यह कभी नहीं सिखाया कि निर्वाण संसार से अलग होता 
है।* 
चास्वव में निर्वाण का अर्थ व्यक्त्ध्व के उन गुणों ओर बंघरनों का 
चाश हो जाना है ज्ञो मनुष्य को भेद-माव से अनुप्राणित कर स्वार्थ की ओर 
प्रदत्त करते हैं । निर्वाण की अवस्था सें सनुष्य को सारी वासनाएं, एप- 
१५॑रेस्वम्स अब्‌ बुद्धिस्ट थार', ए० २३ श्यामाकामी, प्‌ृ० ३१ 


भय दर्शनशास्त्र का इतिहास 


को अनात्मचाद कहने से इन्कार करते हैं । 
मिसेज्ञ रिज्ञ डेविद्स सी सर राघाक्ृष्णन्‌ की भॉति आरंभिक बौद्ध- 
धर्म की भावात्मक व्याख्या की पक्षततिनी हैं। अपनी बुद्धिज््म, इद्स बर्थ 
एंड डिस्पर्सल! ( १8३४ ) नामक पुस्तिका में उन्हों ने उद्धरण वेछर यह 
घ्िद्ध करने की कोशिश की है कि बुद्ध ईश्वर और जीच दोनों की सत्ता में 
विश्वास रखते थे । 
यदि वास्तव में बुद्ध प्रात्मा (और ईश्दर ) को मानते थे तो 
उस की शिक्षाओं के विषय में प्राचीन लेखकों में ऋम भ्यों फेला ? क्या 
कारण है कि न सिफ़ हिंदू विचारक वल्कि छुद्धघोप, वागसेन शदि छुद्ध 
के अनुयायी भी उनकी शिक्षा छो भावात्मछ रूप न दे सके ? बस्तुत्त 
अझनिश्चयार्मक व्याख्या में बहुत्त दुद्ध सत्यता का अंश है बुद्ध अपने 
युग के नेतिक वातावरण को सुधारना चाहते थे | लोग दार्शनिक बाद- 
विवाद में फेस कर अपने व्यक्तिगत चरित्र को सुधि को खो बडे थे छुद्ू 
जी छा विश्वास था कि अपने चरित्र का सार भ्रौर अपने चित्त की शुद्धि 
से द्वी वास्तविक कल्याण हो सकता है। उपतिपदों के समान ही 
डन का विश्वास था कि जो दुश्चरितों से विरत नहीं हुआ हैं, जिस का सन 
वष्ठ में नहीं है, वह आध्मणेध भर आत्मलाभ के योग्य नहीं बन सकता। 
उन का यह सी विश्वास था कि चित्तशुद्धि और चरित्र-सुधार की नींव परि- 
वर्तन-शील दाशंनिक सिद्धांतों पर नहीं रखनी घाहिएपु। आत्म है था 
नहीं? इस का निम्चय करने से पहले ही मनुप्य को अपने सर और हंद्वियों 
को दोपों से बचाने को छोशिश करनी चाहिए । 
बौद्ध साधक के जीवन का लच्य निर्वाण है। निर्धाण का श्र्थ है--- 
शांत हो जाना, ठंडा पद जाना, चुझ जाना। 
कस अमिज्ञानशाकुंतल? में शत को देख कर 
द्ष्यत ने कद्दा-- ग्रे, लब्ध॑ नेत्र निर्याणम/--अर्थात्‌ नत्रों का निर्धाण 
पा लिया | कालिदास की इस पंक्ति में निर्दाण का जो शर्थ है, घोद-निर्बाण 
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आत्म-कल्याण के अभिलाषियों को सल् श्रद्धा, सत-संकरप, सत्य- 
वाणी, सत्य कार्य, सत्य जीवन, सत्य प्रयत्व, 
सत्य विचार और सत्य ध्यान चात्या होना 
चाहिए। हरेक को अपना उद्धार आप करना है | किछली ईश्वर के अनुभह 
से मुक्ति नहीं मित्र सकती । बुद्ध का देव भक्ति अथवा यज्ञों में विश्वास 
नहीं था। शिष्यों से विवाद करने के बाद वे कहते थे--'मिक्षुओ, तुम जो 
कुछ कद्द रहे दो वह तुम ने ख़ुद दी सान द्ियां है ओर ख़ुद ही समझा 
लिया है।' ब्ौद्धधर्म में इंद्रिय-निग्नह, शीक्त और समाधि पर बहुत 
ज़ोर दिया है। शीक्ष के अंतर्गत सत्य, संतोष और भ्रहिंसादि गुण 
आ जाते हैं। समाधि का अर्थ संसार की दुःखमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है। बुद्ध जो ने जैनियों को भाँति शरीर-पीढ़न की 
शिक्षा कभी नहीं दी | शरीर को दुःख देने से आस्म-शुद्धि नहीं होती। 
साधना मानसिक होनी चाहिए, न कि शारोरिक । धम्मपदु के प्रथम श्लोक 
में कहा है-- 


निर्वाण-प्राप्ति के साधन 


सनो पुव्ंगसा धस्सा. 
अर्थात्‌ सारे धर्स सन+पूवेक या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
चथाथ॑ शुद्धता है। “जो पुरुष राय-हष आदि कषायों ( मल्नों ) को बिना 
छोड़े काषाय वस्र को धारण करता है, वह संयम भौर सत्य से हठा हुआ 
है । वह उन चर्चों का अधिकारी नहीं है ।?* 
.... भ्रद्दिंसा का पालन शारीरिक की अपेक्षा मानसिक श्रधिक है । 'बैर 
से बेर कभी शांत नहीं होता, अबेर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है।!* 'उस ने झुझे गाली दी, मुझे मारा, सुमे हरा दिया, सुझे लूट 
लिया--ऐसा जो मन में विचारते हैं, उन का वैर कभी शांत नहीं होता? 
( घस्म० १॥ 8 ) । 
सांसारिक कलेशों का मूल कारण अविद्या, अथदा अनित्य में नित्य 





१ मज्ज्मिम निकाय, ३०८ जचम्मपद, १। ९ बबही, ११५ 
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णाएूं और भाकांत्ताएं नष्ट हो जाती हैं । हिंदू दाशनिकों ने जेसा वर्णन 
स्थितिप्रज्ञ और जीवन्मुक्त का किया है वैसा ही चर्णन निर्वाण-प्राप्त मनुष्य 
का पाया जाता है। निर्वाण का अर्थ विनाश नहीं, पूर्णता है। निर्षाण 
उस श्रवस्था को कहते हैं जिस में अरहंता का नाश होंकर मनुष्य को 
पूर्ण विश्वास, पू् शांति, एवं संपूर्ण सुख की प्राप्ति होती है | नागसेन ने 
म्रिलिंद को समझाया--'पूर्व या पशिचम में, दक्षिण था उत्तर में, ऊपर 
था नीचे, कोई ऐसा स्थांन नहीं है जहां निर्वाण की हिथति हो।' निर्वाण 
का अर्थ है बुर जाना । सारा संसार वासना की भ्रप्मि से जलन रद्दा है। 
इस अग्नि के चुने छा नाम निर्वाण है। जन्म, बृद्धावस्था और रुध्यु, 
शग भर द्वेप भौर मोद्द की ज्ञपर्टों से त्राण पाने का नाम ही निर्वाण है। 
निर्वाण की अवस्था का वर्णंत नहीं हो सकता। निर्वाण प्राप्त मनुष्य 
साधारण भनुष्यों से भिन्न होता है। नागसेन ने रूपक की भाषा 
में निवांय का अर्थ करने की चेष्टा की है। निर्वाण में एक गण कमतञ् 
का है, दो जल के, तीन श्रौषधि के, चार समुद्र के, पाँच भोजन के, दूस 
वाणी के, इत्यादि। निर्धाण में दोपों का स्पशं नहीं होता, उपस्त में कमत्न के 
समान निलेंपता होती है। जलन की तरह वह शीतत्ष है भौर दुर्वासनाओं 
की श्रग्नि को घुझाता है। समुद्र की तरह वह निश्सीम और गंभीर है, 
पहाड़ की चोटी की तरह वह उदात्त है। निर्वाण का श्रथे है--नित्यता, 
आनंद, पवित्रता और स्वतंत्रता । 
बुद्ध ने किप्ती ईश्वर की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। थोग- 
दर्शन की तरह किसी पुरुष-विशेष का आश्रय 
देने का उपदेश उन्हों ने कभी नहीं किया | 
आप दी अपना प्रकाश बनो, भाप ही अ्रपना आश्रय ब्ो; किसी अन्य का 
श्राप्रय मत दूँ ढो ।? बाद के बौद्धधर्म में, मद्दायान संभ्रदाय में, ईश्वर का 
प्रवेश हो गया; इस का चर्णन हम आगे करेंगे । 
*आनदकुमारस्वामी, प० ११६ 


बौद्धधर्म और ईश्वर 
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वेदनाओं एवं इच्छाओं और संकल्पों के भ्रतिरिक्त कुछ भी नहीं दिखाई 
देता । अभिप्रांय यह है कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिरू 
नहीं है । 

मानसिक संसार की तरह भौतिक जगत को भी बौद्ध ल्ञोग सतत 
प्रवाहशीत्ष अथवा प्रतिक्तण बदलने वाला मानते हैं । संसार में हे! कुछ 
नहीं सब कुछ 'हो रहा! या बन रहा' है। कोई भी वस्तु दो एणों तक 
एक-सी नहीं रहती । इस प्रकार बौद्ध लोग भौतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के झाधार पर करते हैं । 

बौरू सानस-शास्त्र में निःसंशक मानसिक दुशाओं को भी माना गया 
है। निःसंशक से मतत्ब उन मानसिक दशाओं से है नो भ्नजुभूतत हैं, 
जिन का सानप्तिक निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। आधुनिक 
काल में वियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्स और सनोवेज्ञानिक फ्रायड ने 
अंतश्चेतवाः श्रथवा अव्यक्त चेतना? चित्त-प्रदेश पर बहुत जोर दिया 
है। ,फ्रायड हवा मत है कि हमारे वाह्म जीवन की क्रियाओं पर अंतर्जगत 
की निचल्ली सतह में छिपी हुईं गूढ़ वालनाओं का बहुत व्यापक प्रभाव 
पड़ता है। 

हमारे संकक्पों ओर प्रयत्नों का स्रोत क्या है! बौद्ध मानस-शार्र 

का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयत्न सुख की प्राप्ति और दुःख की निवृत्ति के 
लिए होते हैं। जब तक भनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समझ लेता 
सब तक उसे वेराग्य नहीं होता भर वह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
खकता । 

बुद्ध को व्यावहारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है। उन्हों ने 
जगह-जगह पाप और पुण्य की मानसिकता पर ज़ोर दिया है (सन: पूर्वगमा 
घर्मां))। सन की शुद्धि ही वास्तविक शुद्धि है, मन की शांति ही जीवन को 
शांति है। हमारे वाह्य व्यापार अंतर्जंगत के प्रतिबिंब मात्र हैं। चांद्रायण, 
इच्छु, उपवास आदि से आत्मिक कल्याण “नहीं हो सकता। य्रदि आप 
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का ज्ञान है। इस छिए अविद्या को दूर करने का यत्न करना चाहिए !? 
ध्ी का मज्त दराचांर है, दाता का मल्र मास्सय है; पाप इस लोक और 
परलोक में मत्त है; सक्दों में सव से बढ़ा मत्न श्रविधा है। हे मिज्ुओ्रो, इस 
महामत्त को त्याग कर निर्मत्न वनों! । ( धम्म० ॥८। ८, $ ) 
ऊपर कहा जा चुका है कि आरंमभिक बौद्धधर्म की रुचि तत्व-दर्शन की 
वौद्धर्शन का अपेक्षा तक शास्त्र, व्यवद्ार-शास्र भौर मानस- 
मनोवैज्ञानिक आधार. शास्त्र में अधिक थी। वाश्तव में बौद्धों के तत्व- 
संबंधी और व्यावद्वारिक विचार उन के मनोवेज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ड 
संबंध रखते हैं| यौद्ध विचारकों ने व्यक्तित्व को नाम! भौर रूप! में 
विश्लेषित किया था। 'रूप' शब्द व्यक्तित्व के भौतिक आधार शरीर को 
बतलाता है, और 'नाम! सानसिक अवस्थाओं को ।* नास और ' रूप 
को ही पाँच हंवंधों में भी विभक्त किया गया था जिन का वर्णन ऊपर हो 
चुका है। बौद्ध दाशनिक आत्मा का नाम नल्ले कर पंचस्कंधों की ओर 
ही संकेत करते हैं। विज्ञान, वेदना, संज्ञा भ्रौर संस्कार सक्रंधों को 
आधुनिकता की भरोर भो इस इंगित कर खुक़े हैं। इंद्रियों और विषयों के 
संयोग से विशान (संसेशन ) उस्रन्न दोते हैं। विज्ञानों के श्रति भावात्मक 
प्रक्रिया को वेदना कहते हैं । इंद्विश्रों के विषय पॉच प्रकार के हैं अर्थात्‌ 
रूप, रस, गंध, शब्द और स्पर्श । मानसिक जगत में 'संकरप! या इच्छा- 
शक्ति! का विशेष स्थान है। प्रतील-समुस्पाद! की व्याख्या में कहा जा 
चुका है कि स्पर्श अथवा इंद्विय-विज्ञान से वेदना और तृष्णा उच्न्न द्वोती 
है। सन की दशा कभी एक-सी नहीं रहती । एक विज्ञान के बाद दूसरा 
विज्ञान आता रहता है। विज्ञानों के इस प्रवाह को 'विज्ञान-संतान! कद्दते 
हैं। इन के अ्रतिरिक्त आत्मा का अनुभव किसी ने नहीं किया । स्का्टेंड 
के दाशनिक शूम का भ्त सी ऐसा ही था । उस का कहना है कि यदि इम 
ेृ अपने आंतरिक जीवन का सतर्क द्ोकर निरीक्षण करें ती इंद्विय-विज्ञानों, 
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अलनुगह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कद्ठा । अंध-विश्वाप का उन्हों ने 
सत्र विरोध किया । उन्हों ने सदैव आत्म-निर्भरता ( सेल््-डिपडेस ) की 
शिक्षा दी। “पाप करनेवाले को नदी का जल पविन्न नहीं कर सकता ॥7” 
गंगा में एक ग़ोता लगा लेने से स्वर्ग-प्राप्ति का द्ाज्नच उन्हों ने कमी नहीं 
दिखलाया । फिर क्यों क्षोगों ने लालयित होकर उन के उपदेशों को छुना ? 
क्यों लाखों मरनारी उन के अनुयायी बन गए ? 

बुद्ध की सफलता का सब से बड़ा कारण उन का व्यक्तित्व था । बार्थ 
ने क्षिखा है--'हमें श्रपत्ती कल्पना के सामने एक सुंदर झूर्ति खड़ी कर 
लेनी चाहिए “'““'शांत झोर डदात्त; अनंत-करुणाम॒य, रुवतंत्र-चुद्धि और 
पक्तपात-रहित ।” चाद-विवादों और सांप्रदायिक रूगड़ों में फैसी हुईं मानव- 
जाति को चुद्ध ने सावंभौम आतृभाव की शिक्षा दी। उन्हों ने कट्टरता 
का विरोध किया झौर सहाबुुभूति का पाठ पढ़ाया | उब के ममता-पूर् 
सच्चे हृदय से निकले हुए उद््‌यार क्ञोगों के हृदय पर सीधा प्रभाव डादते 
थे। संघ की स्थापना भो बौद्धधर्म के उत्कर्ष का कारण हुईं । संघ ने 
भिज्ुओं के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ज्ञा दिया, जिस का जनता 
पर बहुत प्रभाव पड़ा । 

परंतु चुद्ध की सफढछता कां सब से बड़ा कारण ४न के मुख-मंडल 
में अतिफल्षित होनेवाली सावंभौस समवेदवा थी, जो दर्शकों को धरबस 
आकर्षित कर लेवी थी और जिस की सहवति उन के प्रचारकों को बहुत काव्य 
तक उत्साह प्रदान करती रही । 
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वास्तविक अहिसक बनना चाहते हैं तो हृदय की कहता का स्याग कर दीजिए$ 
दूसरों के अपकारों पर विचार करना छोड़ दीजिए; शत्रु को प्रेम करना 
सीखिए । 
बुद्डु की व्यावहारिक शिक्षा वैयक्तिक है। उन्हों ने सामाजिक कतंष्यों 
पर ज़्यादा ज़ोर नहीं दिया । यह कह्दना ग़लत है कि बुद्ध ने वर्ण-ब्यवस्था 
का विरोध किया और उस विरोध का सारतोय इतिहास पर विशेष प्रभाव 
पढ़ा । फिर भी यह ठीक है कि बुद्ध जन्म की अपेक्षा कर्मो" को श्रघिक 
महत्व देते थे। “न जद से, न गोत्र से, न जन्म से आह्यण होता है। जिस में 
सत्य और धर्म है वही शुचि है, वही ब्राह्मण है ।” ( घम्म०, १२६ । १५ ) 
यसय कायेन वाचाय सनसा नत्थि दुक्‍्कत्त 
संबुतं तिहि ढानेहि तमहं ब्रूमि जाह्मणस्‌ ( २६ | & ) 
जो मन, वचन और वाणी स पाप नहीं करता, जो इन स्थानों में 
संयम रखता है, उसे में ब्राह्ण कहता हूं ।! 'माता की योनि से उपपन्न द्वोने 
से में किसी को आह्यण नहीं कहता, वह तो 'भो-वादी' और श्रहंकारी है, 
चह तो संग्रह-शीत्ष है। मैं उसे आह्मण कहता हू जो अपरिय्रहो है भर 
लेने की इच्छा न रखने वात्या है।? ( घम्म० २६। १४ ) 
छुद्ड की सफलता का अ्रनुमान इसी से किया जा सकता है कि उन 
की सृत्यु के दो-ढाई सौ वर्ष बाद ही बोद- 
घर्म भारत का सात्नाज्य-घर्म बच गधा । एक 
इजार वर्ष ले फैले हुए ्राह्मण-घर्म के प्रभाव को इस प्रछार क्रम कर देना 
बौद्धधर्म का ही काम था| तलवार लेकर श्रचार करनेवाले इस्लाम भौर 
ईसाई धर्मो' को भी ऐसी सफल्नता नहीं मित्री । इस का क्‍या कारण था ! 
बुद्ध ने कमी देशवर की दुद्वाई नहीं दी । संसार क दूसरे पेशंबरों को 
सरह उन्हों ने अपने उपदेशों के लिए ईश्वरीय या स्वर्गीय होने का दावा 
नहीं क्िया। उन्हों ने अपने श्रोताओं को स्वर्ग की अप्सराधों का लोभ भी 
नहीं दिखाया। जो मेरे अ्रजुयायी बनेंगे उन पर ईश्वर या कोई भर देधता 


बुद्ध की सफलता 


हितीय भाग 


उपोह॒घात 


घड़दशनों के उदय का मुख्य कारण वेदिक विचारों का वह विराध 
था जो कि बौद्ध, जैन, और जद्वादी विचा- 
रकों ने किया। सांग्रदायिक शिक्षक और 
प्रचारक प्राय. हस तथ्य की सूत्र जाते हैं कि मतभेद था विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हो सकती । कम से कम विचार-क्षेत्र में--और संसार की 
सभो महत्वपूर्ण सासानिक एवं राजनैतिक संस्थाश्रों का संबध विशेष युगों 
के विचारों से होता है--तकंपू्ए झालोचना के बिना उन्नति की आशा नहीं 
की जा सकती । आलोचना का हंटर खाकर प्रत्येक मते अपने सिद्धांतों 
को व्यवस्थित, &'खलित और संगति-पूर्ण बचाने को चेष्टा करता है। 
कपर कहा जा चुका है कि उपनिषदों के उत्तर-काल में और उस के छुछ 
बाद भारत का वायुसंडल विविध प्रकार के विचार-स्लॉकों से आंदोखित होने 
लगा था| सगवदुगोतां ने विरोधी आर्तिक विचारों में सामंजस्य स्थापित 
करने की कोशिश की, लेकिव मतभेद की खाइयां बढ़ती ही गईं और उन 
का परिणाम षड्दुशनों का अथन हुआ । 
साधारण भाषा में 'दुर्शन! का अर्थ (दुखनाः होता है। दार्शनिक 
, पक्रिया का उद्देश्य समस्त ब्रह्मांड को एक 
साथ देखना श्रथवा 'संपूर्ण-इष्टि! प्राप्त करना 
कहा जा सकता है। सिन्न-मिन्न विज्ञान अथवा शास विश्व-न्रह्मांड का 
आंशिक अध्ययन करके, जगत को किसी विशेष दृष्टिकोण से देख कर, 
संतुष्ट हो जाते हैं। परंतु दाशनिक विचारक संसार की किसी घटना का 
निरादुर नहीं कर सकता। वह विश्व को सब पहलुओं से देखना और सम- 
सना चाहता है। वह फूलों के रंग प्रथदा गंध अथवा पराग और केसर 
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'दर्शन! का अर्थ 
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कर लिया और भौतिक होने का दावा नहीं किया। इस प्रकार सारतीय 
दर्शनशास्तरों की रचना का श्रेय व्यक्ति-विशे्षा को न होऋर संपूर्ण हिंदू 
जाति को प्राप्त हो गया है । 
भारतीय मस्तिष्क के आत्ोचनात्मक होने का सब से बड़ा प्रमाण 
दर्शनशाल्रों की आलोच-. यह है कि यहाँ के दर्शनों में 'प्रमाण-परीक्षा' 
नात्मक शैली--अमाण-परीक्षा क्को सर्वप्रथम स्थान दिया गया है। न्याय- 
दु्शन सें प्रमाणों का वर्णन बड़े विश्तार से किया गया है । वेदांत-परिसाषा 
जैसे आधुनिक प्रैथों में मी यही बात पाई जाती है । योरुप के दाशनिकों 
ने प्रमाण-शासर का महत्व बहुत पीछे जाना । जर्मन दाशंबनिक कांट ने 
अपनी “क्रियेक आधघ्‌ प्योर रीज्ञन' में पहली बार यह प्रश्न उठाया-क्‍्या 
तत्व-पदार्थ या पदार्थों का दार्शनिक विवेचन सभव है ? हम क्या जान 
सकते हैं ओर किस हृद तक जान सकते हैं; हसारे ज्ञान की सीमा है या 
नहीं, ज्ञात के सच्चे भर झूठे होने की परीक्षा केसे हो, आदि प्रश्नों का 
विवेचन दर्शन-शास्त्र कौ एक विशेष शाखा में होता है। अंग्रेज़ी में इस 
शाखा को 'एपिस्टेसालोजी! कहते हैं । संस्कृत में यह शाखा कई अर्गों में 
विभक्त है। इस शास्त्र के, सारतोय सत में, सुख्य प्रश्न यह हैं :-- 
१--श्रमाण अ्रथवा ज्ञान-प्राप्ति के साधन क्या हैं ओर कितने हैं ? 
इस विषय की श्राल्नोचना को “प्रमाण-परीक्षाः कहते है । 
२-ज्ञान की प्राप्ति और भ्ाप्ति के बाद प्रासाए्य का ज्ञान एक ही 
साधन से द्वोता है या भिन्न-भिन्न साधनों से ! इस विचांर को 'प्रामाण्य 
वाद! कहते हैं। प्रामाण्यवाद पर नेयायिकों और मीमांसकों में बढ़ी कलह 
रहो है। यह दर्शनशास्त्र की ठेढ़ी खीर है। आधुनिक योरुपीय दा्शनिकों 
में भी इस विषय में कठिन मतत-भेद है । 
रै--ज्ञान का स्वरूप क्या है ? ज्ञान आत्मा का गुण है या आत्मा का 
स्वरूप हो है! इस विचारणा को 'संवित-शासत्र! कह सकते हैं। संवित्‌ का 
शअभे है ज्ञान | इस विवाद्‌ में भुख्य प्रतिपक्ती नैयायिक और वेदांठी है । 
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को द्वी नहीं देखता; वह उस के सोंदर्य भोर मोहकूता पर भी ध्यान देता 
है। प्रकृति सुंदर क्‍यों लगती है ! इस प्रश्न का उत्तर कवि से नहीं, दाशे- 
निक से माँगना चाहिए । वस्तुतः सोंदर्य का दाशंनिक विर्ल्लेषण प्राचीन 
दाशनिकों ने नहीं किया, यह उन को कम्ती थो । भ्राजकल्न के दुर्शवशाख 
में लोंदर्य-विज्ञान को महत्वपूर्ण स्थान दिया जाता है । 

संस्कृत के दर्शन शा्सतरों का नाम लेते ससय हमें दर्शन के इस व्या- 
पक श्र को संकुचित करना पढ़ता है। 'न्याय-दुर्शन! का शर्थ वह इष्टि 
या 'विश्व-संबंधी सिद्धांत! हैं जो किसी ऋषि ओर उस के अजुपायियों ने 
मनन करके प्राप्त किए । प्रस्येक्न दाशनिक्त की 'संपूर्ण इष्टि' या 'संपूर्णता 
की दृष्टि! औरों को दृष्टि से कुछ अच्ग होती है। विश्व-अक्मांड को सब 
'एक ही तरह नहीं देखते | विभिन्न ऋषियों भर विचारों को इन्हीं 'दृ्टियों? 
का वर्णन विभिन्न शास्त्रों में है। 

परंतु इस का अर्थ यह है नहीं समझना चाहिए कि एक द्शन-शास्त्र 
एक ही व्यक्ति की रचना है। इस का भर्थ तो 
यह द्ोगा कि भारतोय इतिद्वाप्त में दस-बारदह 
आरस्तिक और नास्तिक विचारकों से ज़्यादा पेदा नहीं हुए ।९ ययार्थ बात 
यह है कि जहां प्रत्येक मनुष्य का व्यक्तित अलग होता है वहां विभिन्न 
व्यक्तियों में समता भी पाई जातो है। यदि ऐसा न होता तो संध्तार 
में मतभेद का अंत न होता ओर समाज की सत्ता असमव हो जाती । 
सामानिक संस्थाओं का आधार मनुष्यों के पारसरिझ भेड़ के पीछे पाई 
जानेवाली एकता ही है। यह एकता कितनी तात्विक है श्रौर कितनी आ- 
कस्मिक, है इस का निर्णय करना भी दर्शय शास्त्र का हो काम है। बिन्‍्हें 
हम दशन-शाखत्र कहते हैं उन में से प्रत्येझ का पूर्ण मरथन और पुष्टि सहर्तो 
विचारों एवं लेखकों द्वारा हुई है। भारत में ऐपा होने का कारण यहां 
के विचारकों में यश-ल्ोलुपता का अभाव था। यहां पर शंहर, रामाजुज, 
चाचस्पति जैसे धुरंधर दाशंनिकों ने सो अपने को टीकाकार कह कर संतोष 


दर्शन-शाल्रों के प्रणेता 
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ऋषियों के कथन को सदैव महत्व दिया है । इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंसीरता से दिचार करना 
घाहिए | 
शुव्द! का व्यवहार दो अर्थों' में होता है । शब्द उस ध्वनि को कहते 
है जो कार्नो से सुनाई देती है और जिसे नेयायिक आकाश का गुण बताते 
हैं। दर्शन-शास्तर में शब्द-प्रमाण का इत्र ध्वनियों से विशेष संबंध नहीं है। 
वर्णातमक ध्वनियां जिस अथ॑ की असिव्यक्ति करती हैं वही शब्द-प्रमाण 
से अभिप्नेत है। जैसा कि हम कह चुके हैं भारंस में शब्द का अर्थ प्राचीन 
विश्वा्सों को द्रखित रूप में प्रकट करनेचाले पंथ समक्ता क्लाता था। 
बाद को शब्द की व्याख्या कुछ आलोचनात्मक हो गईं | शदद-प्रमाण कहे 
जानेवाले अंथों में प्राचीनता के अतिरिक्त 'संगति! का ग्रुण भी होना 
चाहिए । श्रतियों को परस्पर-चिरोधी नहीं होना चाहिए । 
यह मानना ही पढ़ेगा कि बिना शब्द-प्रमाण के सभ्य संघार का काम 
नहीं चत्त सकता। अपने जीवन में प्रत्येक व्यक्ति प्रत्येक बात का अनुभव 
नहीं कर सकता । हमें पद-पदु पर दूसरों के लिखित अनुभव पर विश्वास 
करना पढ़ता है। लेकिन इस का श्रर्थ यह नहीं है कि इम दूसरों की 
बात को अधे बन कर सान लें, अथवा अपने अनुभव से उस की परख न 
कर। अपना बुद्धि से काम लेना छोड़ देने को सद्याद कोई बुद्धिमान्‌ 
मनुष्य नहीं दे सकता। इसी लिए जब भारतीय विद्दानों ने शब्द को 
प्रमाण साना तो उस के साथ कुछ शर्ते लगादीं। जिन-जिब आचदारयों' ने 
श्रुतियों को भ्रमाण माना है उन्हों ने अपने-अपने साद्यों द्वारा यह दिखाने 
को कोशिश भी की है कि सारी श्रतियाँ एक ही दार्शनिक सिद्धांत की 
शिक्षा देती हैं। अदालत में उस्त साक्षी को गवाही ज़्यादा प्रबल मामी 
जाती है जा आदि से अंत तक अपने कथन में संगति दिखा सकता है 
भर जो “वद॒तों व्याघातः ( आप अपना खंडन या विरोध करने ) के दोष 
से बचा रहता है । दाशंनिक पंडितों ने यही शर्त श्रुत्िियों पर भी लगादी | 
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भारतीय दुर्शनशाल्ल में प्रमाण एक से लेकर आठ तक माने गए हैं। 
चार्वाक केवल प्रत्यक्त प्रमाण मानता है; बौद्ध 
ग्रेंग अनुमान को भी| मानते हैं; भ्रास्तिक 
विचारक अ्रति या शब्द की गिनती।भी प्रमाणों में करते हैं। नेयायिकों 
ने उपसान को अलग प्रमाण साना है। प्रभाकर और कुमारिल् श्र्थापत्ति 
नाम का अलग अमाण मानते हैं, हत्यादि। संक्षेप में हम कद सकते 
है कि भारतीय दाशनिक प्रध्यक्ष, अनुमान भौर शब्द, यह तीन प्रमाण 
मानते हैं । 
इंद्रिय-जन्म ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जेसे रूप, रस, गंध, स्पर्श आदि 
का ज्ञान । व्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कहत्ाता है। यथार्थ-वादी आप 
के वाक्य को शठढ-प्रमाण कहते हैं | सारे आस्तिक विचारक श्रति श्रर्थात 
चेद को प्रमाण मानते हैं | तथावि पूवे-मीमांसा श्रोर वेदांत में श्रति का 
विशेष महत्व है। न्याय और चशेपिक तो नामसान्न को ही श्रति 
अनुयायी हैं। उन के परमाणुवाद जसे महत्वपूर्ण सिद्धांतों का मूल 
श्रुत्ियों अर्थात्‌ उपनिषदों में नहीं पाया जाता। यहां दो बातें ध्यान में 
रखनी चाहिए | एक यह कि आस्तिक का श्र्थ, भारतीय दर्शन-शास्त्र में, 
श्रुति को माननेवाला है। दूसरे भुतति से तात्पय॑ प्रायः डपनिषदों से होता 
है। वेद के संद्विता-साग का दार्शनिक चोन्न में विशेष महत्व नहीं है। 
आरंभ में शब्द-प्रमाण से तातपय श्रत्रियों से ही था | घाद को किसी भी 
'यथा्थवत्ता' के वाबय को शब्द-प्रमाण कद्दा जाने लगा । 
यहाँ प्रश्न यह उठता है कि क्या दर्शनशास्त्र में शब्द को प्रमाण 

मानना उचित है । जो अथ और जो व्यक्ति पक के लिए भ्राप्त हैं वे दूसरे 
के लिए अ्नाप्त या श्रप्रमाण हो सकते हूँ। आप्तता का निर्णय करने 
की हमारे पास कोई कसौटी नहीं है। योरुपीय दाश्शनिकों ने, कम से कम 
आज-कल के रवतंत्रचेता विचारकों ने; शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-सवातंत्य में वाधक माना है। इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने 


प्रमाणों की संख्या 
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. शास्त्र में किसी समस्‍या के ठीक रूप तक पहुँचना उत्तना दी महत्वपूरं 
है जितना कि किसो समस्या का हल या समाधान पा ज्ञाना । सारतीय 
दर्शन-शाख की बहुत सी समस्याओं का डदृगस उपनिषदों से हुआ। घुन- 
जन्म जैसा महत्वपूर्ण सिद्धांत भारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
माना जाता है। दर्ष की बात है कि आज कल के योरपीय विचारकों का 
ध्यान भी इंस कौ ओर गया है। 'साइकिकत रिसर्च' की सोसाइटियां पुन- 
जन्म सिद्ध करने का प्रयरन कर रही हैं। 

इन सब बार्तों पर विचार करते हुए यह कहना ढीक न होगा दि 
शब्दु-प्रमाण को मान कर भारतीय विचारकों ने अपनी स्वतंत्रता कम कर 
ली । यह दोषारोपण कुछ हृदु तक हो ठीक हो सकता है। ,वास्तव में उप- 
निषदों में पाए जानेवाले विचारों भौर संकेतों की बहुलता के कारण यहां 
के द्वाशनिक्ों को तरह-तरह के सिद्धांतों का आविष्कार करने में कोई अ्रड- 
चन नहीं पडी | न्याय और सांख्य के विचारों में कुछ भी पघमानता नहीं 
है। नेयायिक ज्ोग तो शब्द-प्रमाण को यों भी विशेष महत्व नहीं देते । 
वे इंश्वर, जीव, अदृष्ट आदि को सिद्धू करने के लिए भ्रचुमान प्रमाण 
का ही आश्रय लेते हैं। वेदों के विषय में भारतीय विचारकों ने काफ़ी स्व- 
तंच्रता से काम लिया है। मीमांसक उन्हे अपोरुषेय मानते हैं, जिस का 
श्र्थ है कि वेद ईश्वर के भी बनाए हुए नहों हैं। नेयायिक चेदों को 
इंस्वरक्ृत मानते हैं। वेदांत उन्हें ब्रह्म से ऋषियों के हृदय में अभिव्यक्त 
. छुआ बतलाते हैं। सारांश यह है कि "वेदों ने भारतीय मस्तिष्क को 
स्वतंत्र विचरण करने से रोका? यह कथन एक छोटे अंश तक ही दीक- 
कहा जा सकता है। दुशनों की निर्भीक विचार-शैल्ी इंत के पिरुद्ध सात्षो 
देती है । 

सांज्य को छोड़ कर सब दुशनों के प्राचीन सूत्र पाए जाते हैं | सांख्य- 
सूत्र भी हैं, परंतु उन की रचना बहुत बाद को 


५५५३5 हुईं है। सांस्य-द्शन की सब से प्राचीन 
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विरोधी भ्रुतियों में सामंजस्य स्थापित करने फ्रे लिए बेदांत-सूत्रों की रच- 
ना हुई जिन पर भिन्न-मिन्न आचायों' ने भाष्य लिखे । 
संगति या सामंजस्य के अतिरिक्त शब्द-प्रसाण में कुछ और भी 
विशेषताएं होनी चाहिए। एक शर्तें यह है कि श्रुति या आप्त द्वारा 
चतल्ाई गई बात संभव हो । यदि श्रति कहे कि आकाश में फूल लगते 
हैं था ख़रगोश के सीग होते हैं तो नहीं मावा जा सकता। शब्द सत्यों को 
धसंस्ावित' होना चाहिए। शब्द-प्रमाण की शिक्षा को बुद्धि-विस्द्ध भी. 
नहीं होना चाहिए। तोसरे, शब्द-अमाण को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डाल्- 
ना चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों की पहुँच नहीं है ! जहां प्रत्यक्ष ओर 
अनुसान को सद्दायता से पहुँचा जा सकता है वहां शब्द का श्श्रय 
कोना व्यर्थ है। शास्रीय भाषा में भौत सत्य को अलौकिक! होना चाहिए । 
यहाँ मतभेद की संभावना स्पष्ट है। कुछ लोग किसी तथ्य को अक्ोकिक 
कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमाणों का विषय बता देंगे। नेयायिक्र जोग ईश्वर 
को सिद्धि अनुमान से करते हैं जब कि सांख्यकार का मत है कि ईश्वर 
| भग्ाणों से सिद्ध नहीं होता । 
शब्द-प्रमाण का महत्व भारतवर्ष में एक दूसरे कारण से भी माना 
गया है। भारतीयों का विश्वास है कि केवल तकी से तल्वज्ञान नहीं मिल 
सकता । तत्व-दर्शन और तत्वशञान के लिए साधना की अ्रपेत्ता है, मान- 
सिक पविच्नता की आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सब प्रकार के मर्तों से 
मुक्ति पा ज्षी थी उन की दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज़्यादा समर्थ 
थी। ऋषि सल्यवादी थे, उन्हों ने जो जेप्ता देखा वैसा कह दिया। इस ल्षिए 
उन में अविश्वास करने का अवसर बहुत कम है। वस्तुतः कठिनाई तब' 
पड़ती है. जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने लगते हैं। 
सत्य एक हो हो सकता है, इस छिप दो विरोधी सिद्धांत एक साथ सच्चे 
नहीं हो सकते। फिर सी यह उचित ही है कि आध्यात्मिक भन्ुभवों का 
आदर किया जाय और उन पर गंभीरता-पूर्वक विचार किया जाय। दर्शन- 
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ऊुछु हृद तक, एक विशेष ऋषि द्वो सकते हैं| जिन ऋषियों ने भी सूत्र 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्राचीन सिद्धांतों के आधार पर ही लिखा होगा। 
यदि वल्तुतः न्यायसूत्र गोतम ऋषि ने बनाए, तो भो उन्हें सूत्रोक्त 
सिद्धांतों का श्राविष्कर्ता मानना आवश्यक नहीं है, तथापि यह स्वधा 
संभव है कि उन्हों ने न्याय-सिद्धांतों में बहुत कुछ संशाधन और पतिविर्धन 
किया । 

पड़दर्शनों के श्रतिरिक्त इस पुस्तक में बोद्धों के चार दु्शनिक संप्र- 
दायों का वर्णन भी किया जायगा । इन चारों 
में यदि इम चार्वाक-दर्शन और जेन-दर्शन 
जोड़ दे तो आस्तिक दर्शनों की भोति नास्तिक दशरनों की श्ख्या भी छु 
हो जाती है । यह नहीं कहा जा सकता कि नास्तिक दर्शनों का महत्व 
आत्तिक दर्शनों से कम है। ग्राधुनिक काल में बौद्ध दर्शनों, मुख्यतः विज्ञा- 
नवाद का महत्व बढ गया है। वास्तव में भारतवर्ष को दोनों ही कोटि 
के विचारकों पर गये होना चाहिए। यह मानना ही पड़ेगा कि श्रुति का 
बंधन न होने के कारण नास्तिक दु्शनों में अधिक स्वच्छुंदता और साहस 
पाया जाता है। श्रास्तिक्त विचारकों की स्वतंत्र तर्कशेल्ी का भी चहुत 
कुछ श्रेय बौद्ध विचारकों को है । क्योंकि वे श्रुति को नहीं मानते थे इस 
'क्षिए आस्तिकों को उन का सामना करने में अपनी युक्तियों को तेज्ञ करना 
पढ़ा। दक्षतरों के युक्तिप्रधान होने का एक और कारण भी है। विभिन्न 
आस्तिक संप्रदाय एक-दूसरे की कड़ी आल्लोचना किया करते थे जिस के 
कारण हर संप्रदाय की कमज्ञोरियां एव. विशेषताएं अच्छी तरह प्रकट हो 
लातो थीं। प्रोफेसर मेक्समूज्षर ने सारतीय विचारकों की निर्भीकता और 
आपष्यता को सूरि-सूरि प्रशंसा की है। भारत के दार्शनिक अपने सिद्धांतों 
के अग्रिय परिणामों को निर्सय होकर स्वीकार कर लेते हैं । वे किसी भी 
दुशा में विपक्षी से समझौता नहीं करते और न अपने मत को रूपक की 
अस्पष्ट भाषा में प्रकद करके छिपाना दी चाइते हैं । 

१२ 


नास्तिक दशन 
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पुस्तक सांख्यकारिका? है जिस के रचयिता ईश्वर कृष्ण हैं। सूत्रों के ” 
समय के विपय में बहुत मत-सेद है । थदि महाभाष्यकार पतंजलि और 
योगसून्न के रचब्रिता पतंजलि पुक हों तो थोग-दर्शन का समय दिंतीय 
शतावदी ईं० पू० ठहरता है । परंतु कुछ विद्वानों का अनुमान है कि दोनों 
पतंनलि एक नहीं हैं। प्रोफ़तर कीय का मत है कि भीमांसा-सूत्र सब 
सूत्रों से पुराने हैं। परतु बेढ्ांत-सूत्रों में जेमिनि का नाम आता है और 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे वादरायण के समकालोव थे | इसी प्रकार पू्े- 
मीमांसा में उत्तर मीमांसाकार के प्रति संकेत हैं । इस अवस्था में उन के 
झापेज्षिक समग्र का निर्णय करता कठिन हो जाता है। कुछ लोग ( जेसे 
श्री चंदलान सिंह ) वेशेपिक सूत्रों को सब से प्राचीन मानते हैं । भेक्स- 
सूलर के मत में न्‍्याय-दर्शन वेशेषिक ले आचोन है। श्रो नंदलाल सिंद 
का कथन है छि न्‍्याय-दुर्शन में अनुमान! का ज़्यादा विशद्‌ वर्णन है इस 
लिए वह वैशेषिक्र के बाद की रचना है ( देखिए वैशेषिक-सूत्र, भूमिका, 
पाणिनि आकफ़िस से प्रकाशित ) । न्याय में हेल्वाभास्ों का भी श्रधिहक् 
सुंदर विवेचन है। उक्त विद्वान के मत में तो वैशेषिक का समय छुठी 
शताब्दी से दसवीं शततावदी इं० पू० तक हो सकता है। 

परंतु याोरुपीय विद्वान्‌ सूत्रों को इतना प्राचीन मानने से द्विचकते 
हैं । मंमांसा को छोड़ कर लगभग सभी सूत्रों में शून्यवाद और विज्ञान- 
बाद का खंडन पाया जाता है। इन दोनों मतों छा प्रतिपादन-काल ईसा 
के बाद बतलाया जाता है| इस हिसाब से सूत्रों की रचना का समय 
तीसरी-चीथी शत्ताबदी ईसवी तक द्वो सकता है। प्रोफ़ेसर हिरियिन्ना सूत्रों 
का समय, याकोबी के अनुरोध से, ( २००--४०० ) ईसवी सानते हैं। 
सूत्रों का समय कुछ भी दो इमें यह याद रखना चाहिए कि सूत्नोक्त सिद्धांत 
सूत्रों की रचना से कहीं प्रादीन हैं। सूत्रकारों ने उन श्राचीन सिद्धांतों 
को #ंखलावद अवश्य कर दिया है । इस छा ध्र्थ यह है कि न्याय सूत्रों 
से पहले भी न्याय के सिद्धांत भारतवर्ष में पचक्षित थे जिन के आंविष्कर्ता 
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होती है | सामाजिऋ कर्तव्यों पर भारतीय विचार देखने के लिए ग्वृति- 
अंर्थों को पढ़ना चाहिए ! 

पुरतक के इस भाग में हम पहले बोद्धों के चार दाशंनिक संप्रदा्यों 
का वर्णन करेंगे | फिर न्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य- 
योग और मीमांत! के दो संप्रदायों के विषय में 
ढिखेंगे । दो-दो दशनों को साथ काने के दो कारण हैं । एक तो यह कि 
उक्त दशशनों के विचारों में सेदातिक मतभेद नहीं के बराबर हैं। न्याय 
और चेशेषिक एवं सांस्य और योग एक-दूसरे के पूरक हैं। दूसरे, ऐति- 
द्वाप्तिक दृष्टि से सी उन में घनिष्ठ संबंध रहा है। इस के बाद इस वेदांत 
के विभिन्न आचार्यों' का मत क्ञगे । इन आचार्यों' में गंभीर मतसेद हैं। 
समानता इदनी ही है कि यह सब ख़ास तौर से श्रति पर निर्भर रहते हैं 
और सब ने प्रस्थानन्रयी श्र्थांत्‌ उपनिषद्‌, भगवद्‌गीता और ब्रह्मसूत्र पर 
भाष्य लिखे हैं। हरेक ने यह दिखलाने को काशिश की है कि प्रस्थान- 
ञ्ञयी में उसी के मत का प्रतिपादन और समर्थन पाया जाता है। अंत में 


भारत की आधुनिक दाशेनिक प्रगति पर दृष्टिपात करके हम अंथ समाप्त 
०; 
करंगे | 


ह्वित्तीय भाग की प्रगति 


दर 
क्ष्द दर्शनशाखत्र का इतिहास 


दर्शनों में जहां भेद है वहां कहीं कहीं एकता भी है। सच से बढ़ी 
समानता व्यावहारिक है । साधना के विषय में 
दर्शनों में विरोध बहुत कम है। सभी दर्शन 
( आस्तिक और नास्तिक ) यौगिक क्रियाश्रों, आणायामर भ्रादि का महत्व 
स्वीकार करते हैं। इंद्विय-दूमन भर मनोनिग्रह की आवश्यकता को सब 
मानते हैं। 'किए हुए कर्म का फल्न अ्रवश्य मित्रता है? इस विषय में 
किसी का मतभेद नहीं है। आस्तिक दशन सभी आत्मसत्ता में विश्वास' 
रखते हैं भ्रोर श्रति का सम्मान करते हैं। बौद्धों के दो संप्रदाय ( सौच्ां- 
तिक और वैभाषपिक ) तथा न्याय-वैशेषिक सांख्य-योग ्रौर दोनों प्रमुख 
मीमांसक ( कुमारिल और प्रभाकर ) बाह्य जगत की स्वतंत्न सत्ता में 
विश्वास रखते हैं। श्री शंकराचार्य भी जगत को स्वप्त से विज्वण मानते' 
हैं। श्री रामाजुजाचार्य, श्री ववलभाचाये, श्री मध्वाचाय सभी जगत की' 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं। इस प्रकार हम देखते हैं कि भारत के 
अधिकांश दार्शनिक, श्राधुनिक परिभाषा में, यथार्थवादी (रियत्विस्ट) हैं। 
वेदांत भौर मीमांसा को छोड़ कर अ्रन्य दर्शनों में व्यावहारिक आक्ो- 
चनाएं नहीं पाई जातीं। इस का कारण यह है कि भारतवर्ष में ग्राचार- 
शास्त्र पर स्वतंत्र अंथों में विचार किया गया है, जिन्हें स्थृति-ग्ंथ कहते हैं । 
कर्ता कर्म करने में स्वतंत्र है या नहीं यह प्रश्न भारत में गंभीरता-पूर्वक 
कभी नहीं उठाया गया । पाणिनि का एक सूत्र-स्वतंत्रः कर्ता--स्वतं- 
भरता कर्ता के लक्षण का अंग बतलाता है। जो स्वतंत्र नहीं है उसमे कर्ता 
ही नहीं कह सकते । भारतीय दाशंनिकों ने कर्ता की स्वतंत्रता और पुरु 
पाथ की प्रयोजनीयता में कभी अ्रविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उद्रेदात्मनाश्मानं, भ्र्थात्‌ आप अपना उद्धार करे । छुद्ध ने भो ऐसी 
ही शिक्षा दी थी। वेदांतसून्न में एक जगद्द कर्ता के स्वातंत््य पर विचार 
किया गया है । बहां परिणास यही निकाला गया है कि यचवि ईश्वर को 
प्रेरक कह्ा जा सकता है, पर ईश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयत्न-सापेतष 


कुछ सामान्य सिद्धात 
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को भेरवाद या स्थविरवाद अ्रथवा वृद्धों का संप्रदाय भी कहते हैं। हीन- 
यान-पथी अपने मत को बुद्ध की सच्ची शिक्षा मानते है । उन का कथन 
है कि 'त्रिपिटक' पथ उन्हीं के मत का पोषण करते है । 
वास्तविक घोद्धधर्त अथवा बुद्ध की शिक्षा क्या है, इस का निर्णय 
करने के लिए राजगुद्द में प्रथम सभा हुई। दूसरी सभा चेशाली में हुई 
जिस सें स्थविरपत्ष था बुद्ध-पक्त की जीत हुईं | परंतु पराजित महासंधिर्को 
ने सभा के निर्णय को नहीं माना | दोनों का पिरोध चढ॒ता ही रहा । 
बोद्धधर्म का विशेष असार या प्रचार सम्राट्‌ अशोक के समय में 
हुआ । अशोक ने काश्मीर, लंका आदि भारत के भागों में प्रचारक भेजे। 
सिरिया, मिथ्र भौर यूनान सें भी अशोक के चोद्ध शिक्षक जा पहुँचे । लंका 
में तो श्रशोक ने अपने पुत्र महेद्र को हो भेजा था। अशोक के प्रयस्नों 
'से बौद्धपम, हिंदूधम को पुक शाखा न रह कर विश्वधर्म बच गया। 
अशोक ने बोडधर्म को और योद्घर्म ने श्रशोक को असर बना दिया । 
तीसरी शताब्दी ई० पू७ में हो बौद्धूधर्स नेपाल, तिब्बत, मंगोलिया, चीन 
और जापान में प्रवेश कर चुका था। 
अशोक के बाद बहुत काल तक उत्तर सारत में जो सम्राट्‌ हुए उन्हों 
ने बौद्धधर्म को स्वीकार किया। यह्द सम्राट यचन, शक, कुशन भ्रादि 
जातियों के थे कगभग एक हज़ार वर्ष तक बौद्धधर्म भारत में विजयी 
होता रहा, इस के बाद गुप्तवंश के श्राधिपत्य में हिंदूघम की उन्नति और 
बौद्धधर्म का पतन होने लगा । सातवीं शत्ताब्दी मे कुमारिल ने बौद्धधर्म 
का सोत्र खंडन किया । इस के बाद शकराचार्य ने बौद्धों के बचे हुए प्रभाव 
को भी नष्ट कर डाला । 
आर सिक बौद्धधर्स अथवा होनयान की प्रधानता के नाश के साथ- 
साथ ही हिंदू धर्म और सहायान संप्रदाय का उदय हुआ। लका (सीजोन) 
और वर्मा के लोग अभी तक हीनयान के अनुयायी हैं। चीन और जापान 
में महायान का प्रभुत्व है दोनों में भेद कया है ? 


पहला अध्याय 
बोद्धधर्म का विकास--दाशुनिक संप्रदाय 


किसी भी युग-अवतक और धर्म-शित्षक की चाणी संकेतपुर्ण और 
काव्यमयो होती है। वह भपने युग के बहुत 
से मनुष्यों को प्रभावित करती है भौर तरह- 
तरह के मस्तिष्कों को वश में कर लेती है। धर्स प्रव्तेकों के मोहक 
व्यक्तित्व के सामने मानस-शासत्र की दृष्टि से भिन्न स्वभाव के पुरुष भी 
एकता के जाल में फेस जाते हैं। परंतु उस महापुरुष के मरते ही उस के 
अनुयायियों के आंतरिक भेद प्रकट होने लगते हैं। उस के व्चनों पू्व 
डपदेशों की अनेक प्रकार से व्याख्या की जाती है और एक धर्स के अत- 
गंत, एक ही नामघारी, अनेक धर्म था दाशंनिक पप्रदाय चन्न जाते हैं । 
संसार के हर देश के इतिह्वाप्त में ऐसा हो हुभा है । श्रफ्लातून और अरस्तू 
के दार्शनिक विचारों की व्याख्या में काफ़ी मतभेद रद्दा है। भगवदूगोता 
और ब्ह्मसूत्र एवं उपनिषदों के तो श्रनेक भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियों 
के दो संप्रदाय है; ईस्ाइयों के भी दी दल हैं । श्राधुनिक काज् में हीगक 
भरौर कांट की अनेक व्यास्याएं हो चुझ्ी हैं । 

बुद्ध के मरने के बादु उन के अनुयायियों में भी तीम मतभेद फेज 
गया। प्रोफ़ेसर कौथ का अजुमान है कि बुद्ध के बाद बौद्धों के कम से 
कम अठारह संप्रदाय बन गए थे। परंतु इतने संप्रदायों के विषय में न 
सो बहुत जानकारी ही है न उन का वर्णन महत्वपूर्ण हैं। उत्तरकावीन 
ओद्धधम के दो दी प्रमुख संप्रदाय हैं->हीनयान और मद्दायान | यान का 
अर्थ थात्रा का साधव या भाये समरूना चाहिए । यह स्पष्ट है कि 'हीन- 
यान! नाम महायान संप्रदाय वालों का दिया हुआ है । होनयान संप्रदाय 


आतरिक भेद 
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जिक्षाप्रों को भुला दिया। वेयक्तिक पवित्रता और तपस्या पर उन्हों ने 
ज़ोर दिया, यह अच्छी बात थी। परंतु संन्याप्ती के जीवन से 'प्रेप्न! शब्द्‌ 
का वहिष्कार करना ठीक नही कहा जा सकता । 
हीनयानों के दार्शनिक सिद्धांत भी सहायान से भिन्न हैं, इत पा हम 
बाढ को दृष्टिपात कर गे। घक्तेप में कहे तो हीनयान यथार्थवादी, अनेक - 
चादी और नरात्तयवादी हैं । 
मदायान का अ्रभ्युद्य हीनयानों के पिरुद्ड प्रतिक्रिया का फल था। 
हीनयान भिक्तुओं के कठिन तपश्चरणों से लोप 
विरक्त होने लगे | अशोक से कनिष्क के काल 
'चक जो प्रवृत्तियां छिपे-छिपे काम कर रही थों वे महायान के रूप में परि- 
'ण॒त हो गईं । हीनयान धर्म में हृदय और उस के 'सनोवेगों के लिए स्थान 
न था, प्रेम और भक्ति के ज्ञिए जगह न थो। मनुष्य के इतिद्दाश् में यह 
अ्रकसर देखा जाता है कि अ्रतिशय बुद्धिभद के बाद एक ऐसा युग आता 
है जिप में भावना प्रो को प्रधानता दो जातो है। शंकराचार्य के बादु रासा- 
जुज का आना कुछ ऐसा ही था। मद्दायानों का दावा है कि वे ही बद्ध के 
'चास्तविक उत्तराधिकारी हैं; चुद्ध जी की शिक्षा के हृदय को उन्हें ने दी 
पहचाना है। उन का दुर्शल, दीनयानों की तरह, भ्रभावात्मक नहीं है । 
'महायान धर्म ने ग्रस्त और सक्ति के लिए स्थान बनाने की कोशिश की । 
हां हंश्वर, आत्मा और निर्वाण सब की धारणाएं भावाष्मक हो गई ।' 
इस में संदेह नहीं कि बौद्धघर्म के इस परिवर्तन में अन्य घर्मो" से आए 
ए अजुयाथियों का काफो हाथ था। इन लोगों ने बद्ध की शिक्षा, में 
कुछ विजातीय अश मिला कर उसे जनता के ज़िए रुचिकर घना दिया । 
चुद्ध का भगदान्‌ बुद्ध बना दिया गया । उन्हें 'धर्मक्ाय” का नास दिया 
दया | धरम का सुर्ते स्वरूप ही भगवान्‌ बद्ध हैं। सर्वब्यापिवी आध्यात्मिक 
आक्ति ही घस है | वददी झादि छुरूु है । यही महायानों का बह है। इसी 


महायान का वर्ण त 





* राधाकृषणन्‌ भाग १, पृ० ५९१ 


इधर दुशनशास््र का इतिद्दास 


हीनयान-मत्त का विश्वास पाली यंथों में है, सहायानों वे पाली ग्रंथों 
की और पाली-साषा की विशेष परवाह न कर 
के संस्कृत में अंधथ-रचना की | हीनयानों का 
मोक्ष विज्ञान-संतान! का रुक जाना अथदा चेतना का नाश हो जाना 
है।' मानना चाहिए कि यह छुद्ध को वास्तविक शिक्षा त थी । निर्वाण 
की यह अभावात्मक ब्यास्या बुद्ध कों अभिप्रेतन थी, यह हम पहले 
डी लिख चुके हैं। दीनयान दणिक वादो है । निर्वाण को अति-संख्या- 
विरोध” भी कहते हैं। पाठक इस लंबे-चौडे शब्द का अर्थ याद रकखें | 
प्रतिसंख्या का अर्थ है प्रतीप या विपरोत बुद्धि | विज्ञान-प्रवाह की चाशक 
बुद्धि या बोध अथवा ज्ञान को प्रतिसस्या' कहते हैं । इस से विज्ञानों 
के रुक जाने को प्रतिसश्या-निरोध' कहते हैं जो कि जीवन का ताचप 
है। ज्ञान के भतिरिक्त दूसरे कारणों से (जेसे गहरी नींद में) जो चेतना- 
प्रवाह रुक-सा जाता है उसे 'अप्रतिसख्यानिरोध' कहते हैं । 'जो भाव 
सत्‌ हैं उन्हें असत्‌ कर दूं यद्द बुद्धिप्रतिसस्या है ( देखिए शांकर माष्य 
पर रत्मप्रभा-२ | २। २२ )। अपनी थाज्नोचना में शंकराचार्य कहते 
हैं कि बौद्धमत्त में दोनों प्रकार का “निरोध'- ज्ञानक्ृद अथवा स्वतः-- 
असभष है । 

आत्मा और संपार दोनों झूठे हैं, मिथ्या हैं। मोहार्थी को किसी से 
अम नहीं करना चाहिए ।* तोब बेराप्य भौर कठिन तपस्या भ्रहत बनते 
के लिए श्रनिवार्य हैं। भरत से ताथर्य हिंदुओं के जोवन्पुक्त से है। 
अहंत्‌ का स्वयं अपना निर्वाण या सोक्ष-साथन करना चाहिए । मुमुछु को 
किसी से सतलब नही रखना चाहिए, कुछ सम नहीं करना चाहिए; जन- 
संसर्ग से सर्वधा बचना चाहिए । सप्तार को पवित्र बनाने का अमिन्ापा 
करना उचित नहीं है। अपने को मुक्त कर स्लेना हो सब से बडा काम है। 
हीनयान बोद्धों ने छुद्धि जी के उदार जोबन भ्रौर उस से मिक्षने चाल 


हीनयान का वर्णेत 
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कारण यह भी था। उधर बाह्मणों ने बुद्ध को अपना अवत्तार माच लिया, 
इधर महायानों ने हिदूधर्म का विरोध छोढ़ दिया और रामकृष्ण की पूजा 
की वेधता तक स्वीकार कर क्ी* । चैष्णवधर्स और शेचधर्स का उदय होने 
पर महायान सें कोई विशेषता नहीं रह गई। भिन्षुओं का उत्साह भी 
कम हो गया; उन के जीवन को पविन्नता कम हो गईं। संघ कमज़ोर पड़ 
गया। इन्हों कारणों से दौद्धघर्म का हास हुआ । 

बौद्धघर्स का विकास और हास वास्तव में भारतचर्ष के धार्मिक इति- 
हास का विषय है। यहां उन का थोडा-सा चर्णन ऐतिहासिक तारतम्य को 
सुबोध बनाने के क्षिप किया गया है। इस के आगे बौद्धों के दाशंनिकः 
संप्रदायों का वर्णन होगा । 

हीनयान और मद्दायान के अंतर्गत विभिन्न दाशंनिक सर्तों का उदय 
हुआ । वौद्धों के चार दाशेनिक संप्रदाय प्रसिद्ध 
हैं अर्थात्‌ सौन्नांतिक, वैभाषिक, योगाचार और 
माध्यमिक । इन सें से पहले दो हीनयाव के संप्रदाय हैं ओर दूसरे दो 
महायान के। इन दुर्शनों के आपेक्षिक काल का निर्णय कठिन है । 
विशेषतः, माध्यमिक और योगाचार का काब-सर्बंध कुछ गढ़बड़ है। 
दाशंनिक विकास की दृष्टि से साध्यमिकों का शुल्यवाद योगाचारों के 
विज्ञानवाद से बाद को आना चाहिए। परंतु नागाशुंन का समय असंग 
ओर वसुबंधु से, जो कि विज्ञानबाद के प्रमुख शिक्षक्न हैं, पहले है। विषय 
को ठीक से हृद्यंगम कराने के लिए हम दार्शनिक विकास के क्रम का दी 
अनुसरण करेंगे । 

वैभाषिक मत का प्रतिपादुन करनेचालों मे दिड नाग और घर्मकौति 
उ॒स्य हैं। कुछ विद्वानों का मत है कि दि - 
नाग कालिदास का समकालीन था क्योंकि 
_मेषदूत' में कबि ने डस पर कटाक्ष किया है । दिक्लचाग ने प्रमाण-समु- 
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तर, 


लेखक और साहित्य 
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का अबतार बद्ध हैं। प्रत्येक व्यक्ति बुद्ध! बन सकता है, इस लिए बुद्ध 
अनेक हैं। ऐतिहासिक हुदू आदि बुद्ध या घर्मकाय को, जो कि एक-मान्र 
चत्व है, श्रमिव्यक्ति मात्र हैं। घर्मकाय देश-काल की उपाधियों से मुक्त 
है। निर्वाण का श्र्थ शून्यता नहीं, बढ्िकि आदि-बुद्ध को पवित्रता को प्राप्त 
करना है। घर्मकाय जंब नामरूप धारण कर लेता है तो उसे 'संभोग- 
काय' कहते हैं। वेदांत में इन्हें क्रमशः ब्रह्म और ईश्वर कहा गया है । 
घर्मछाय से बोधघिसतसों की उत्पत्ति होतो है। मद्दायान ने अहंत्‌ के 
आदर्श के बदले जो संसार से विप्तुख गह कर श्रपनों मोक्ष के साधनों मे 
लगा रहता है, ''बोघिसत्व” का आदर्श रक्खा ।* हिंदू धर्म के अवतारों 
की तरह सप्तार के कक्ष्याण के ल्विए धर्मकाय से 'बोधघिसत्व” उद्भूत 
झते हैं |* बुद्ध घंसार में श्रपने ज्िए साधना करने नहीं आए । हु'खितों 
का प्रेम ही उन के अवतार का कारण हुश्रा | बोधिप्तत्व अविराम संसार 
के मोक्ष के लिए प्रयरन करते हैं और वे अकेल्ले आप मुक्त होने से 
इन्कार कर देते हैं। 'जब तक संसार दुःख से मुक्त न होगा, हम भी 
अपना निर्वाण स्वीकार नहीं करेंगे', यह बोधि सर्वों की प्रतिज्ञा है । 
सिर्फ़ अपने अआ/नंद्‌ का ध्यान रखना बोधिसत्वों ने नहीं सीखा। वोधिसरत्वों 
में स्वार्थ का ल्लेश नहीं होता। संसार में कुछ दिन ठहर कर बोधिप्तत्व 
फिर बुद्ध भाव को प्राप्त हो जाते हैं। हन देव भावापन्न घुद्धों का संसार 
में श्रवतार होने पर उन्हें 'निर्माणकाय” कहा जाता है। अमिताभ, 
अवलो कितेश्वर आदि अन्य बुद्धों के नाम हैं जो कि देवसाचापत्न अवस्था 
में ऐतिहासिक घुद्ध के साथ रहते है | 
हस प्रकार हम देखते हैं कि महायाव धर्म में हिंदूधर्म की सभी 
चीज़ें वर्तमान हैं। बौद्धधर्म ने हिंदूघर्म का रोचक रूप धारण करके 
उच्चति की और फिर हिंदूधर्म के लगभग समान हो जाने के कारण अपना 
आकर्षण खो दिया। भारतवर्ष से बौद्धधर्म के लोप हो जाने का एक्र 
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पाठकों की याद होगा हि चार्वाक ने प्रत्यक्ष के अतिरिक्त सब प्रमाणों 
न्सर्वालिलवाद-वैभाषिक और का परित्याग कर दिया था। बौद्ध लोग प्रत्यक्त 
मौनत्रातिकः अनुमान प्रमाण और अनुमान दो प्रमायों को सानते हैं । इसे 
'क्षिए उन्हे अनुमान के प्रा्नाण्य की चार्वाकों के विरुद्ध रक्षा करती पड़ी । 
अनुमान प्रसाण व्याप्ति पर निर्भर हैं। धूम या छुपा अ्रित से श्रलम कभी 
नहीं देखा गया है, इप लिए घूम और बहि में च्याप्य-ब्यापक-भाव है। 
अग्नि ध्यापक है। व्यापक के बिना व्याप्य नहीं रह सकता, अग्नि के 
बिना घूम की स्थिति अश्वं्द है। घूम और अग्नि के इस संबंध का ज्ञान 
-व्याप्ति-ज्ञान है । चार्वाक कहता है कि व्याप्ति-ज्ञान मूठा है, चौदों का कथन 
है कि व्याहि-ज्ञान सत्य है। धूम को देख कर अग्नि या बह्ि का अनुमान 
किया जा सकता है भर यह श्रनुमान ठीक भी है। “इस पर्व॑त सें बह्ि है, 
'चयोंकि इस में छुँझा है? यह अनुमान सवंधा ठोक है। दो स्थानों में व्याहि 
माननी चाहिए ! एक तो कार्य-कारण में व्याप्ति-संबंध रहता है, दूसरे डन 
दो वस्तुओं में जिन में तादास्य सवध है। अग्नि घूम का कारण है इस 
लिए उस में व्याप्ति मानी जा सकतो है। इसी प्रकार जाति और व्यक्ति 
में नित्य संबंध है। एक पशु हरिण न हो यह संभव है, परतु इरेक हरिण 
"को अ्रणी पशुत्व के अंतर्गत है। जहां 'तदुत्पत्ति! और 'तादालय सबंध 
रहता है वहां व्याप्ति सानी जा सकती है और माननी चाहिए । 
दौद़ों का कथन है कि सदेह या संशय एक हद तक ही करवा चाहिए । 
यदि संदेह अनुभव के चिरुद चला जाय तो उसे छोड देना चाहिए । वह 
-संदेह जो हमें विरोधाभास या व्याघात में फैसा दे त्याज्य है-च्याघाता- 
चधिराशका। अनुमान के प्रामाण्य सें संदेह करना जीवन के विरुद्ध है, 
“पेह खतः-विरोधो सी है। अनुमान को प्रमाण साने बिना जीवन का काम 
नह्ठीं चत्न सकता। फिर अनुमान का झ्प्रामाणय सी अनुमान की सहायता 
"के बिना, केवल प्रत्यक्ष से, सिद्ध नहीं किय्रो जा सकता। इस लिए 
अनुसाव को झदश्य प्रमाण मानना चाहिए । 


भ्षव दर्शवशासत्र का इतिहास 


छा नामक अंथ लिखा था जो संस्कृत में उपलब्ध नहीं है। धर्मकीति 
भ्यायचिंदुः लिखा है। यह वकंशासत्र का अंथ है जिस पर धर्मोत्तर ने 
दीका लिखी है । घर्सक्रीतिं शंसरराचार्य से पहले हुश्रा था | 
सौन्नांतिक मत का संस्थापक कुम्तारक्ृब्ध ( २०० इंसवी ) बताया 
जाता है। सौन्रांतिक भौर वैमाएिक संप्रदाय में सेदक रेखा खींचना कभी- 
कमी कठिन हो जाता है। धर्मोत्त को सौन्नांतिक लेखक बताया जाता है । 
शायद तोन पिटकों में से सूत्रपिशक को विशेष महत्व देने के कारण छुछ 
बौद्धों का सौन्नांतिक नाम पढ़ा । सौत्रांतिक और वैसाषिक दोनों को मित्रा 
कर सर्वास्तित्ववादी” कहते हैं ।- 
थोयाचार संप्रदाय के प्रचतक अस्ंग और वहुवंधु थे। यह दोनों भाई 
थे; इन का समय तोसरी शताब्दो समझना चाहिए। वसुवंधु का 
'अभिधर्मकोश' दौद्धों का प्रसिद्ध अंथ है। इस मत का दूसरः प्रसिद्ध ग्रंथ 
'लंकावतारसूत्र' है जिस में बुद्ध ने रावण को शिक्षा दी है। अपिद्ध कवि 
अश्वधोष, जिस ने 'बु्धचरितः में बुद्ध की जीवन-कथा लिखी है, इसी 
मत का अलजुयायी था। वह 'श्रद्धाप्पाद-शास्र! का छ्लेश्॒क है। 
माध्यमिक मत का प्र्मुख लेखक चागाजुंन है। नाग्राजुन ने 'मूल- 
मध्यमकारिका? नामक अ्रथ द्विखा है जिस पर चढद्धकोतिं ने टौका की है। 
भारतीय दशन-पाहित्य में इस ग्रथ का बढ़ा महत्वपूर्ण स्थान है। नागा- 
जुँव के तकना-प्रछार की नकल्न बहुत लेखकों ने की है। नेषधकार श्रीहर्ष 
ने जो वेदांत का प्रप्तिद्ध क्खक है, अपने 'खंडनखडखाद्य' में नागाजुत 
की आलोचना शेज्नी का आध्य दिया है। इंग्लेंड के प्रसिद्ध दार्शनिक 
ब्रेडले ने अनजाने, नागराजुन के तकों को पुनरुजोवित किया है । ब्रेडले की 
झृत्यु को सो अभी पंद्रह-बोल वर्ष ही हुए हैं। नागाजुन के शिष्य आर्य- 
दूव का शितशास्त्र” या चितुश्शतक्! साध्यमिकों का दूसरा प्रसिद्ध अंथ है । 
नागाजुन को धश्वधाप ( १०० ईंसवी ) का शिष्य चतलाया जाता 
है 


बौद्धधर्स का विकास--दाझ् निक संप्रदाय पृष्दह 


मत भानें तो स्वयं सत्ता जाति में सत्पदार्थ का यह छक्षण नहीं घटता। 
इस लिए नैयायिकों का कचण “अब्याप्त! है। फिर दौद्ध विचारक सामान्य 
लछण या जाति के पथ श्रस्तित्व में विश्वास भी नहीं रखते | प्रश्न यह 
है कि दौट़ों के मत में सत्पदार्थ का क्या लक्षण है! 
सपध्दार्थ चह है जो कुछ करे, जिस में श्रथे-क्रिया-कारिता हो ( अर्थ- 
“क्रियाकारित्वं सत्तम्‌ )। जो कुछ करता नहीं वह असत्पदार्थ है। सत्रदार्थ 
की मुस्य पहचान यही है कि वह अपने अस्तित्व के प्रत्येक क्षण में कुछ 
-करता रहे । सपपदार्थ प्रतिक्रण अपने कार्यों को उत्पन्न करता रहता है। 
मत्येक सलदार्थे पत्येक कण में किसी कार्य का कारण होता है; वह कुछ 
-न कुछ कार्य उत्पन्न करता रहता है । सप्पदार्थ के इस लक्षण से “क्णिक- 
चाद' का सिद्धांत सिद्ध होता है । 
संसार के सारे पदार्थ क्षणिक हैं, वे प्रतित्तए बदुलते रहते हैं । विश्व 
में कुछ भी स्थिर नहीं है। झ्राध्यात्मिक जगत 
और भौतिक जगत में सभो कुछ परिवर्तन- 
'शील्ष है। लिन्हें इम 'वहीः कह कर पहचानते और स्मरण करते हैं दे 
वास्तव में वही” नहीं होते । जीवन के किन्‍्हीं दो कणों में हम स्वयं 'चही' 
नहीं रहते । ऊपर हम देख चुके हैं कि उुणिकवाद में रछुति और मत्यभिक्षा 
"की व्यास्या नहीं हो सकती । प्रश्न यह है कि इन कठिनाइयों के होते 
हुए ऐसी कोन सी युक्ति है जिस के कारण हशणिकवाद को विचारणीय 
सिद्धांत कहा ज्ञा सके ? 
चशणिकवाद को युक्ति सत्पदार्थ की परिभाषा से प्राप्त होती है। सि्घ- 
दुशन-सग्रह! में इस युक्ति को स्पष्ट रूप में व्यक्त किया गया है। कार्य 
की उत्पन्न करन का पअर्थ है कारण का कार्यरूप में परिणत हो ज्ञाना! 
मिट्टी घट नामक कार्य को उत्पन्न करती है इस का अर्थ है कि मिद्दो घट- 
रूप हो जातो है । हम देख चुके हैं कि सप्पदार्थ का वत्तण 'कुछ करते 
पहना? अर्थात अनवरत कायों को उत्पन्न करते रहना है। इस का अर्थ यह 


कणिकवाद 
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मलुष्यत्व बहुत से मनुष्यों में रहता है इस लिए सलुष्यत्व को सामान्य- 
या जाति कहते हैं। इसी प्रकार घवरत्व ज्ञाति, 
पटत्व जाति आदि सानी ज्ञाती हैं। नेयायिकों- 
के इस मत का बौद्ध लोग खंडन करते हैं। घट ही वास्तविक है, घद्ध्व 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है। वेभाषिकों और सौत्रांतिकों छा कथन है 
कि 'घटत्व! या 'सनुष्यत्व! केवल कल्पना की चीज़ें हैं; इन की कही सत्ता 
नही है। प्रत्येक वस्तु का अपना अलग गुण है; सामान्य गुण नहीं पाए” 
जाते | संसार के सारे पदार्थ 'स्वलक्षण! हैं; स्वल्न्नणों का समुदाय दी” 
जगत है। सामान्य-लक्षणों का श्रभाव है; श्रथवा वे कल्पना की चीज़ों हैं । 
चैक्षाषिकों के मत में इसी प्रकार गुण, कर्म, नाम, और द्वष्य भी काह्पतिक 
हैं। थह हमारी बुद्धि की धारणाएं मात्र हैं। वाह्य जयत में इन मैसी 
कोई वस्तु नही है। सर्वास्तित्ववादियों का यह मत कुछु-कुछ अरस्तू और 
काट से मिलता है। शऋरस्तू ने सामान्यों ( यूनिवर्षल्स ) की श्रकग सत्ता 
नहीं मानी श्र कांट ने भो द्वव्य, गुण श्रादि को धारणाओं को मनः- 
सापेक्ष या घुद्धि-सापक्ष दहराया है । 

नैयायिकों के मत में सपदार्थ उसे कहते हैं जिस का सत्ता सामान्य 
से योग दो ( सत्तासामान्ययोगित्वं सखस्‌ )- 
असत्‌ पदार्थ वह है जिस का सता? नामक 
महासामान्य से संबंध नही है । “अश्वत्व' 'गोस्व' 'घटत्व” आदि जातियाँः 
छोटी था कम व्यापक जातियां हैं; इन्हे अपर सासान्य कहते हैं । पश्ुत्द 
जाति पअश्वत्व या गोत्व की श्रपेत्षा बडी है अर्थात्‌ ज़्यादा ब्यापक है इंस- 
लिए पशुत्व जाति अश्वत्व की अपेतज्ञा 'पर सामान्य! हैं। सत्ता? जाति 
सब से बढ़ी जाति है; सत्ता की अपेत्ता कोई जाति 'परः नहीं है। इस 
सत्ता जाति से जिन का योग हो वह 'सत्पदा्थ! है| 

बौद्ध लोग इस मत कः खड़न करते हैं। यदि हम नैयायिर्कों का 

पदेक्विए हिरिबन्ना एृ० २०४ 


सामान्य लक्षण का मिषेष१ 


सतदा्थ का लक्षण 


बौद्धधर्म का विकास-- दाशंनिक संग्रदाय १३६१- 


ज्शिकवाद को कुछ आलोचना हम पहले भाग में दे चुके हैं। प्रायः 
सभी आस्तिक श्र नास्तिक्त विचारकों के 
ज्शिकवाद का खंडन किया है। 'स्वदर्शन- 
संग्रह? में जैनों की श्रोर से तशिकवाद को समीक्ता इस प्रकार की गई है । 

कृत्प्रणाशाकृतकम मो ग-भवप्रमो रस्सतिभंग दोषान | 

उपेध्ष्य साह्ात्दण भगमिच्छ ज्हो महा साहसिकः परोड्सौ ( पृष्ठ २४ ) 

क्षणिकवाद को मानने पर किए हुए कर्मो' का फल्न नही मिल सकता 
इस लिए “कृतप्रणाश! ( कृत कर्म के फल्न की श्रप्राप्ति ) दोष श्राता है । 
इसी प्रकार वर्तमान कर्ता को जो ढर्मफल प्राप्त होता है वह भी न्याय- 
संगत नहीं है। क्योंकि जिन कर्मों का फल मिल रहा है वह अन्‍य कर्ता 
ने किए थे। यह 'अकृत कर्म भोग! अथवा “अक्ृताभ्यागम दोष हुआ | 
स्मृति भो नहीं बन सकतो । क्षणिकवाद के अनुसार बंध-मोक्त भी नहीं दो 
सकते । इतन भ्राक्षेपों के रहते हुए ज्णिकवाद का साननेवात्षा प्रतिपक्षी' 
सचप्ुच्च बढ़ा साहसी है । 

सांख्य सूच का कद्दना है कि क्षणिकवाद को मानने पर कार्य-कारण- 
व्यवस्था नहीं बन सक्षती | क्यों कछि-- 

पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌ । ( शर० १ | ३६ ) 

पूर्वस्प कारणस्यापाय काले उत्तरस्य कार्यस्य उपपत्त्यनो चित्यादपि न 
चणिकवादे संभवति कार्यकारणभावः | ( विज्ञान भिछ्ठ ) 

जब तक कार्य उत्न्न होता है तब तक कारण नष्ट दो चुकता है। 
नष्ट हुए कारण से कार्य की उत्पति नही हो सकती । अन्यथा किसी चरतु 
के नाश होने से कुछ सो उत्पन्न हो जाय । 

तेयायिकों ने भी साधारण शआ्राक्षेपों के साथ ही एक महत्वपूर्ण आक्षेप 
किया है। दौद्धों ने नैयायिकों के सत्पदार्थ के लक्षण का खंडन किया- 
और नई परिसाषा दी है। नेयायिक जोगों का कथन है कि बौद्धों की परि- 


ज्ञणिकाद की आलोचना 


१६० दर्शनशास्र का इतिहास 


हुआ कि प्रत्येक सत्दार्थ प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा कार्य- 
रूप होता रहता है। प्रत्येक सत्दार्थ प्रतित्तण अपना स्वरूप परिवर्तित 
करता रहता है। इस का साफ़ अर्थ यही है कि प्रत्येक सप्पदार्थ च्रणिक 
है ( यत्सत्‌ तत्वणिकम्‌ ) । 

श्राप कहेँगे कि 'सश्पदार्थ वह है जो कार्य उत्पन्न करें!। इसे मान कर 
भी ऋशिकवांद से बचाज़ा सकता है। यह क्या ज़झूरो है कि एक 
सत्पदार्थ श्रभी अपना काय उत्पज्ञ करे। मिट्टी आज था श्रभी ही घढ़ा 
क्यों बन जाय, कल्न क्‍्यों' न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से सह- 
मत नहीं होंगे। मान लीजिए कि विवाद-प्रस्त सपदार्थ 'क' है जो कि 
व! गा! आदि कार्यो को उध्पन्न करने की च्मता रखता है। यदि कि में 
'ख! को उत्पन्न करने की क्षमता है तो चह 'ख' को तुरंत उत्पन्न कर 
डाज्गा; और यदि उस में यह ज्मता नहीं है तो वह 'ख' को कभी उपस्त 
नहीं करेगा। 'ख' को उध्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'क' श्कर्मण्य रहे 
श्र्धात्‌ 'ख' को उतपतन्त नकरे, यह असंभव है। यदि 'ख! को उत्पन्न करने 
के लिए 'क” को किसी और वस्तु “व” की आवश्यकता पढ़ती है तो कदृदना 
चाहिए कि 'कः में 'ख' को उत्पन्न करने की छमता नही है। परंतु यदि 
'क में किसी भी कार्य को उत्पन्त करने की पमता नहीं है तो वह 'है! 
वह सथपदार्थ है, इसी में संदेह है । 

प्रद्येक वर्तमान पदार्थ को या तो अपना कार्य श्रभ्मी इन करना 

चाहिए यथा कभी नहीं। 'ख' को उसपपन्न करने की ज॑मता रखते हुए । 
यदि 'क” शझाज अकमेण्य रह सकता है तो कन्न क्‍यों नही रह समता [ 
जो वर्तमान चण में कुछ नहीं कर सकृता उस से सविष्य में क्या भ्राशा 
की जा सकती है ! और अगर 'क” अभी 'ख! को उत्पन्न करता है तो: 
इस का श्रर्थ यह है कि 'क” 'ख! में परिणत हा जाता है, बदल जाता है। 
4क! के नप्ट होने पर दी 'ख! उत्पन्न हाता है इस पकार हम देखते हैं कि 
सारे सलदार्थ छणिक हैं | 


बोदछूधर्म का विकाप्त- दार्शनिक संप्रदाय १६३ 


चैत' सर्वास्तिश्ववादी नेरास्यवाद के समर्थक हैं। चाह्य विषयों से टकरा 
कर इंद्रियाँ विज्ञानों को उत्पन्न करती हैं। विज्ञानों के अतिर्क्ति कोई 
आत्मा नहों है| इृद्वियां भौतिक हैं। 
चाह्य पदार्थ चित्त मे भ्रपता आकार अथवा अपने आकार के विज्ञान 
उत्पन्न करते है। इन विज्ञाबों और वाह्म पदार्थों दोनों का 'प्रद्मच्! होता 
है। इंद्रिय-शान ढीक पर भ्रस्पष्द होता है बौद्धिक ज्ञान कछ्पना-प्रसूत 
और सूठा होता है । 
बुद्ध एक स्राधारण मनुष्य थे भिन्‍्हों ने अपने प्रयत्न से निर्वाण प्राप्त 
किया। मरने के साथ ही उन की सत्ता का अंत हो गया । 
वाह्य जगत की सत्ता है लेझित उस का क्षान प्रत्यक्ष से प्राप्त नही 
होता । चाह्य पदार्थों" को तस्वीरे सन पर 
खिच जाती हैं, जिन की सहायता से बाह्य 
कस्तुओं का अनुपान किया जाता है। यदि प्रद्मन्ग प्रानलिछ तस्वीरों का 
हो होता है तो वाह्म जगत को मानने की क्या ज़रूरत है ? सौन्नातिकों 
का कथन है कि विना वाह्य जगत की स्वतंत्र सत्ता माने काम नहीं चल 
सकता प्रत्येक मानसिक तस्वीर या विज्ञान के प्रद्मच्त के साथ ही वाह्म 
पदाथ का भी प्रचत्त दोता है। सानसिक विज्ञान के ज्ञान का एक अंग 
वाह्मता का ज्ञान भी द्ोता है। विज्ञान किसी वाद्य पदार्थ की शोर संकेत 
करता है, यह विश्वास इतना स्वाभाविक है कि इस में अविश्वास करने 
वाले को हेतु देना चाहिए न कि विश्वास करने वात्ने को। यदि दृष्ट 
पदार्थ विज्ञान का ही विकार होता तो उस के साथ उस के 'बाहरपन! या 
बाहर होने का ज्ञान न आता + वाद्यता विज्ञा्ों में नहों पदाथों में है । 
भो शकराचार्य ने सी योगाचारों के विरुदु इसी तक का प्रयोग किया है | 
'वाह्मवा'-ज्ञान को सिद्धि के द्विए बुद्धि-निरपेक्ष वाह्य जगत की सच्चा स्वी- 
१पाँच मतों के बने हुए पदार्थों को 'भमौतिकः कहते हैं, चित्त के विकारों को 
'चैत्त! कह जाता है, जैसे सुख, दु,ख, मोह, विचार आदि | 
श्रे 


सौन्नानिक-दर्शन 


4६२ दशेनशाख का इतिहाश्न 


भआपषा सान लेने पर किसी चीज को ज्ञान नहीं हो सकता । “अर्थक्रिया- 
कारिताः सध्ददा्थ का लक्षण है। इस का अर्थ यह है कि किसी पदार्य 
को जानने के लिए उस को 'अर्थक्रियाकारिता या व्यावहारिक योग्यता! 
को ज्ञानना चाहिए। यदि श्राप किसी पदार्थ को जानना चाहें तो आप को 
उस की व्यावहारिक क्षमता का ज्ञान प्राप्त करना चाहिए। इस का अर्थ यह 
है कि आप उस पदार्थ के 'कार्य! का ज्ञान प्राप्त कर । क्किन उस कार्य 
का ज्ञान- ख! का ज्ञान--कार्य के कार्य अथांत्‌ 'ग! को जाने बिना 
नहीं हो सकता | इसी प्रकार 'गर को जानने के ल्षिए 'ग! के कार्य 'घ को 
जानना ज़रूरी है। यह भनवस्था दोष है। 

यदि कुछ भी स्थिर नहीं है तो व्याप्ति को महणए करके अनुभव करने 
वात्ञा कर्ता भी नहीं मिल सकता । इस प्रकार श्रजुुमान-प्रमाण असंभव 
हो जायगा । यह नेयायिकों की दूसरी भराव्ोचना है । 

त्णिकवाद के सिद्धांत को सभी बौद्ध मानते हैं। इस के बाद इम 
चैमाषिक मत का विशेष वर्णन करेंगे । 

सर्वास्तिखवादी वाह्म जगत की स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं । उन्हें 
हम यथार्थवादी भ्रौर बहुश्धधादी या भ्रनेक॒वादी 
कह सकते हैं । वैभाषिकों के मत में, समस्त 
विश्व परस्पर-निरपेत्त अनंत स्वलत्षणों का समुदाय है। भरस्येक्ष स्वव्षप्य 
अपने ही समान है भर उस का वर्णन उसी के समान हो सकता है। 
किन्हों दो स्वत्नकणणों का एक-सा वर्णन नही हो सकता। चेधाषिक परमाणु- 
वादी है। स्वलक्षण परमाणुओं के बने हुए हैं। इन के परमाणुभ्ों को 
परिवर्तन-शीज्ष समझना चाहिए । वेभाषिक चार त्वों में विश्वास रखते 
हैं भर्थात्‌ एथिवी, जलन, वायु और तेज । वे भ्राकाश-तत्व को नहीं मानते । 
परमासु को चचछु, श्रोत्र, नासिक भादि इंद्रियों से अहण नहीं कर सकते। 
सर्वास्तिस्ववादी दो भौर तोन परमाणुश्रों के समुदाय नहीं मानते। 
संसार के सारे पदार्थ या तो भूत और भौतिक है श्रथवा चित्त और 


चैमाषिक सप्रदाय 


बोद्धधर्स का विकास--दार्शनिक संप्रदाय १६९] 


यह बस्तु-म्थिति का ठीक वर्णन नहीं मालूम होता। सीधी बात यह है हि 
मैं ऑॉखखोचते ही तुरंत पेच को देख क्षेता हूं 

बैभापिछों के समान सोन्रांतिक भी परप्राण॒वाद, नेराबधवाद ओर 
झवीश्वरवाद के समर्थक हैं। सम्यक ज्ञान से सारी इच्छाएं पूरी हो सकती 
हैं। सारा ज्ञान व्य्यवद्ारिक या प्रयोजन-मूलक होता है| मिध्या ज्ञान चह 
है जिस से प्रयोजन-सिंद्धि न हो सके । स्वप्त के जल ले प्यास नहीं घुरूती । 
धर्मोत्तर ने अपने न्यायविदु में उपर दर्शन या प्रेच्ञण अथवा इंद्विय-प्रत्यत्त 
को सत्य कहा है जो सर्वथा दृष्ट पदार्थ पर निर्भर हों, जिस में कल्पना ने 
कुछ जोड़ना था घटाना न कर दिया डो। नाम और संबंध बौद्धिक हैं, इस 
किए सत्य को विक्षत करनेवाले हैं। नाम और संबंधदीन निर्विकत्पक प्रत्यक्ष 
में खत्लइुसों का वास्तविक रूप प्रकट होता है| 

संसार का कोई बनाने वाला नहीं है। यह सष्टि अनादि काल से या 
ही चली श्रा रही है। प्रत्येछ घटना के एक से अधिक कारण हांते हैं, इस 
लिए एक सृष्टि कर्ता जगत का कारण नहीं हो सकता । 

हीनयान के दो दाशनिक संग्रदायों का चर्णन हस कर छुके | महायान 

योगाचार अथवा के अंतरगंत भी दो प्रसिद्ध, दश्शन हैं--योग[- 

विज्ञानाद चार और माध्यमिकऊ | यागाचार को विज्ञाब- 

चांद और 'ज्ञानाह्ठेतवाद? भी कहते हैं। योगाचार सत में अनेक शिक्षक हुए 
हैं और उन के सिद्धांतों में कहीं-कही सेद है। चागाचार नाम से प्रकट होता 
है कि इस मत के माननेवालों की यौगिक क्रियाओं में आस्था है भौर 
उन्हों ने अपने दाशनिछ सिद्धांतों को योगाभ्याख-ननित श्रभुभव के बत्त पर 
प्रतिपादित किया है । 

सौन्नातिकों की आलोचना हो योगाचार-दु्शन को गति अदान करती 
है। सोन्नांतझों ने मानलिक तस्वीरों अथवा विज्ञानों को प्रध्यक्ष-योचर 
और वाह्म पदार्थो' को अनुसेय ठहराया था। मानसिक तस्वीरों का कोई 
बाह्य कारण होना चाहिए। विज्ञानवादी चाह्म संसार की सत्ता को पुकदुम 
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कार करना आवश्यक है। दूसरे, ब्रिना वाह्य पदार्थो' को माने विज्ञानों की 
विचित्रता समर मे नहीं भा सकती । किसी विशेष क्षण में एक विशेष 
विज्ञान क्यों उत्पन्न होता है इस का कारण विभिन्न वस्तुओं की उपस्थिति 
के अतिरिक्त कुछ नहीं हो सकता | पाश्चात्य विज्ञानवादी बर्कंणे ने 
विज्ञानों की विभिन्नता का कारण ईश्वर को चतलाया था। परतु ईश्वर 
की सत्ता सिद्ध करता सरत्न नहीं है। बकले धार्मिक व्यक्ति था और उस के 
युग में भी ईश्वर को सत्ता में सहज विश्वास था। घौद्ध लोग जन साधा- 
रण के अर्थ में ईश्वर को नहीं मानते | 

क्योंकि स्वत्तत्षणों का ज्ञान अनुमान से होता है इस लिए उन के 
विषय में संशयात्मक भाषा का ही प्रयोग करना चाहिए। वास्तव में 
वैभाषिकों के मत में भो 'स्वक्तत्तणों' का ज्ञान प्िद्ध नहीं होता | जो संसार 
के सब पदाथों से विज्नक्षण है ऐस स्वलक्षण का वर्णन ही नहीं हो सकता; 
इस प्रकार के अ्नत स्वलक्षण श्रनंत अशेय पदार्थ ही समझने चाहिए । 
सौन्नातिक के मत में तो स्वलक्षणों की सत्ता भी अनुमान-साध्य है| 
स्वत्नक्षणों का प्रवह् नहीं होता। इस लिए उन के विपय में कुछ भी 
कहना और भी कठिन है। फिर भी सौत्रांतिक मानते हैं कि वाह्म पढ़ार्थ 
जणिक हैं । 

सौन्नांतिकों के इस मत का कि बाह्य पदार्थो' की उपस्थिति श्रनुमान- 
द्वारा जानी जांती है, वैभाषिकों ने संडन किया है। वास्तव में सौन्रांतिक- 
कृत अवेज्षण का' का विश्लेपण मनृष्यों की साधारण-बुद्धि के विरुद्ध है। 
मेरा भ्रमुभव यही है कि में पेड को देखता हूँ। यह कहना कि वास्तव में में 
पेड की मानसिक तस्वीर या विज्ञान देखता हूँ श्रौर उस से पेढ़ का अनुमान 
करता हूं व्यर्थ का पांडर्य है। “तुम पहले पेढ़ का मानसिक या चेत्त 
विकार देखते हो भौर फिर उस के द्वारा वाह्म पेड़ की प्रोर संकेत करते हो”, 


अवेक्षण अथांत्‌ देखने की क्रिया या घटना, 'दरशशन-म्रिया? में क्या होता है 
इस का विश्लेषण अथवा निरूपय । 
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भानना प्रावश्यक है । 
योगाजारों की मिथ्या-दुर्शन की व्यास्या आत्म स्याति कहलाती है । 
शुक्ति या सीप में रजत या चांदी दिखाई पड़ती 
है, रब्जु ( रस्सी ) में सर्प दिखाई देता है, 
इस का क्या कारण होता है ! यागाचार का उत्तर है कि मानसिक विज्ञान 
ही बाहर रजताकार में परिणत दो जाता है। विज्ञानन्संतान या चिज्ञान- 
आखब्य की ही एक कड़ी, जिसे दूसरी कंडियों से अत्यय करके नहीं देखा 
जा सकता, रज्ञत-हुप में दिखाई देने लगती है। रजत का दूसरा कोई 
आधार नहीं होता । 

. भारम-स्याति के आलोचकों का कहना है कि सुख, दुःख आदि छी 
तरह रजत को आंतरिक नहीं माना जा सकता । फिर 'बाहरपेलाँ का 
श्रम क्यों होता है, यह विज्ञानवादी नहीं बता सकते । जिस ने कमी सपे 
नहीं देखा है उसे सर्प का कम नहीं हो सकता, इस प्रकार जिसे वाह्मता 
( चाहरपन ) का स््रतंत्र अचुमव नहीं है, उसे डस का अम भी नहीं हो 

. सकता । जिस का भ्रम होता है उप्त का कहीं सत्य अचुभद भी होना 
चाहिए । विष्णुमिन्न वध्या-पुत्र ( बॉस का वेदा ) अतीत द्वोता है, ऐसा 
अम किसी को नहीं होता ।* कारण यही है छि बार के पुत्र का प्रत्यक्ष 
अनुभव किसी ने नहीं किया है । 

विज्ञानवाद स्कॉटलेंड के प्रसिद्ध दाशेनिक चकले के सिद्धांतों से 
मिक्रता-चुलतता है । बर्कंत्ष ,ने विज्ञानों ( आइडियाज्ञ ) का कारण ईश्वर 
और व्यक्तिगत आत्माओं को मीसाना था। यहां दर्कते विज्ञानवादियों कौ 
अपेक्षा कस संगत था। वास्तव में अनुभव ईश्वर झौर जीवाध्साओं की 
सत्ता को गवाहो नहीं देता। बर्कले के बाद ह्यम ने इश्वर आदि को सानने 
से.इनकार कर दिया। अजुभव्र के बल पर विज्ञानों के अतिरिक्त किसी 
वस्तु को सत्ता सिद्ध नहीं होती । छा ने कार्य-कारण सबंध को सत्यत्ता 

बेंदात सत्र, शाकरभाष्य, २, २, र८ 


शात्म-ख्याति 
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अस्वीकार कर देता है। सौन्रांतिकों की जो आल्ोचना वैभाषिकों ने दी 
थी उच्त से योगाचार की ग्राल्नोचना भिन्न है। योगाचार मानता है छि हमें 
प्रत्यक्ष 'विज्ञानों' का ही होता है, वाद्य पदार्था" का नहीं । इस विषय में 
इस का स्तौम्रांतिछ से मतसेद नहीं है। पर वह भागे बढ़ कर सौन्नांतिक 
के विरुद्ध कहता है-इसीलिए थाह्मय पदाथथों की सत्ता मानने की ज़रूरत 
नहीं है। जिन पदार्थों का कभी प्रध्यत् भ्रनुभव नहीं होता उन के मानने से 
क्या लाभ ? यह आावश्यक्ष नहीं कि विज्ञानों के श्रादुर्भाव के कारण बाह्य 
पदुर्थ ही हों । विज्ञानों के कारण स्वय विज्ञान भो हो सकते हैं। एक 
ज्णिक विज्ञान दूसरे उणिक् विज्ञान को उतन्न करके नष्ट हो जाता है । 
इसी प्रकार विज्ञानों का प्रवाह चत्नता रहता है। विज्ञानों का यह प्रवाह या 
विज्ञान-संतान, ही चरम तत्व है। विज्ञानों की धारा के श्रतिरिक्त संसार 
में कुछ भी नहीं है। योगाचार बाह्य जयत और आत्मा दोभों की सत्ता से 
इनकार करते हैं । 

यदि सब कुछ विज्ञान-मात्र ही है तो पढ़ार्थ बाहर” क्‍यों दीखते हैं | 
विज्ञान वो ह्रष्दा के भीतर होते हैं, यही नहीं बल्कि यह विज्ञान संतति ही 
श्त्मा या द्रष्ट है, तो फिर प्तव पदार्थ मुझ में हैं या में ही सब कुछ हूँ, 
ऐसा अनुभव होना चाहिए। हस के विपरोत, यह पदार्थ झुरू से भिन्न और 
बाहर हैं, ऐसा अ्रज्ुभव क्यों होता है । 

विज्ञानवाद का उत्तर है कि द्रव्य, गुण आदि की भाँति 'बाहरपन! की 
धारणा भी काठपनिक या चुद्धि-सापेत्त है। इस लिए यह आक्तेप कोई बढी 
कठिनाई उपस्थित नहीं करता । 

विज्ञानवाद का सब से वहा तक स्वप्तों की सृष्टि से मिलता है। स्वप्त 
में, विपक्तियों के अनुसार भी, वाह्म भौतिक पदार्थ नहीं होते। फ़िर भी 
चहां तरह-तरह के पदार्थ दौखते हैं। वेचिश्य की व्याख्या के लिए वाह्य, 
जगत आवश्यक नहीं है। स्वप्त के द्ाथी-घोढ़े भी हुष्दा के बाहर! दिखाई 
देते हैं। इस लिए 'दाहरपन! को सिद्धि के लिए बाह्य ज्रगेत की सत्ता 
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कुछ भी नहीं है। अ्रविद्या से मुक्त होने पर भृततथत्ता या विश्वतत्व का 
वास्तविक रूपए प्रकट होता है। भज्ञान के सॉकों से चल्ायमान चित्त में 
वासना की जहर उत््ित होंती हैं। अ्रविद्या के कारण 'अहंभाव! उत्पन्न 
होता है जिस से दुःख होता है। वस्तुत: न दुःख है, न बचन । सब सदा 
से घुक्त हो हैं। भूततथता में सुष्टि और प्रज्य का दृश्य भ्रज्ञान के 
फारण है। चित्त के शांत होने पर वस्तुओं की अनेकता अपने आप नष्ट 
हो ज्ञाती है । 
बांडावतार सूत्र का दर्शन अश्वधोष के सिद्धांतों स काफ़ी समानता 
रखता है। यह अंथ महायानों सें पवित्र साना 
जाता है । 'सूत्ततथता' के स्थान पर लकावतार 
सूत्र में आत्तयविज्ञान!ं शब्द का प्रयोग भी छिया गया है। हमारा दृश्य 
जगत का ज्ञान बिल्कुक्त निराधार है। दृश्य पदार्थों में कोई तत्व नहीं है| 
इश्य जगत न तो आज्य विज्ञान ही है न उस से भिन्न; लहरों को समुद्र 
से न मिन्न कहा ज्ञा सकता है न अभिन्न ।* वास्तव में लकावतार में दो 
प्रकार का दुर्शन पाया जाता है, पक उच्च और पुक्त नीची श्रेणी का ।* 
कहीं-कहीं त्तो एक चरम तत्व-- भ्रात्षय्यविज्ञान या भुततथता- में विश्वास 
प्रकट किया गया है, कहीं अश्वर्धोष के सिद्धांत को आलोचना की गईं 
है।१* एक आलय-विज्ञान या भूततथता नाम का अंतिम तत्व है, यह 
कथन कोकबुद्धि के साथ पुक प्रकार की रियायत है । अश्वघोष दी 
चिथता' शून्यता नहीं है बल्कि एक भावारसक पदार्थ है। 'लकावतार' 
का किसी भाव पदार्थ में विश्वास नहीं है ।१ सच असत्‌ की धारणाए 
झूठ हैं। कार्य-कारण में विश्वास भी सिथ्या है। ससार के पदार्थ 
माया-मात्र हैं और स्वप्त सृष्टि के समान झूठे हैं । क्कावतार कहीं-कहीं 
१इडियन आइडियलिद्म, पृू० ९२ रवही, १०३ 
वही, प० १०१ 
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प्श्द दर्शनशासत्र का इतिहास' 


में भी संदेह किण। हमारी द्रव्य, गुण, कारणता, चाहता श्रादि की 
धोौद्धिह धारणाएं ऋष्डि-क्रम के अ्रनुकूत्त ही हैं, यह निश्चग्रपृ्रं> नहीं 
कहा जा सकता | 
इस के बाद हम विज्ञानवाद के कुछ विशिष्ट विचारकों का वर्यान 
३ । $, चर छ 
करेंगे । इन विचारकों सें श्रांतरिक मतभेद भी हैं। विज्ञानवाद का सब 
से प्राचीन विचारक अश्वधोप? है। 


संसार की सारी चलतुएं विज्ञान का ही विकार हैं| विज्ञान के अति- 
अव्वधोष का भूत- रिक्त कहीं कुछ भी नहीं है। नदी, पच॑त, वृत्त 
तथता-दर्शन भीवजंतु सब विज्ञान स्वरूप हैं--सव बुढ्धि- 
मय जगत्‌ू । यह विश्ञानवाद की मुत्न शिक्षा है। इस विज्ञानन्यवाह के 
पीछे क्या कोई शाश्वत तल्र है ! विज्ञानवाद के श्रव्यंत प्राचीन शिक्षक 
अश्चवोप ने इस का उत्तर भावात्मक दिया था। प्रश्वधोष कनिष्क 
का समकालीन था ( १०० ईसबी )। वह दाशंतिक और कवि दोनों 
था । प्रसिद्द 'ुद्धचरित्ः की रचना श्रश्वघोष ने ही की है। विश्ञान- 
सतान के पीछे जो विश्व-तत्व है उसे अश्वघोष ने 'भूततथता! नाम 
दिया था। अ्श्वघोप ने उपनिषर्दों का श्रध्ययन किया था और बस की 
भूततथता? का चर्णंन निष्प्रपच ब्रह्म के वर्णन से मिलता है। हमारे 
झध्यात्मिछ जीवन के दो पहलू है, एक का संबंध भूततथत्ता से है श्रौर 
दूसरे का परिवर्तनशोत्न विज्ञान-प्रवाह से | महुष्य स्थिर श्रौर भ्रस्थिर का 
प्रिश्नण है। वास्तव में भूततथता निःरपंद ओर एक-रस है। अनादि 
धासना के कारण हमें उस में विज्ञान-चुदुुदू उसपन्न होते दीखते हैं।' 
सूततथता का वर्णन नहीं हो सकता । वह न सव है न असत्‌, न एक 
है न भ्रनेक्र । भूततथता अ्रभावाध्मक है क्योंकि वह जो कुछ है, उस से 
परे है । वह भावात्मक है क्योंकि सब कुछ उस के अतर्गत है, उस से परे 
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शून्य भ्रनिवंचनीय पदार्थ की संशा नहीं हैं। श्रालय-विज्ञान का अं शब्द, 
धघशे, रुप, रस, गंधमय चैचित्र्य-पूर्ण संसार है।' यही वैयक्तिक चेतना- 
केंद्रों का आधार है। अश्वघोप की सूत्नथत्ता या लंकावतार के शआाकय- 
विशान के लिए यहां “विज्ञप्ति मात्र” का प्रयोग होता है जोकि अनुभव 
से परे है? । वेदांतियों के बह्म के समान ही 'विशप्ति! विशुद्ध चेतन्य और 
आनद-स्वरूप है; चह अपरिवितंनीय श्रौर अनिव चनौय है। आल्य विज्ञान 
का प्रबाह 'प्रतीत्यसप्रुत्पाद! के सिद्धात का अ्रभुभरण करता है। एक क्षणिक 
विशान दूसरे को डघन्न करता है। पहले विज्ञान का भ्रवसान और दूसरे का 
उदय साथ ही दोते हैं। घुक्ति या निर्दाण का भ्र्थ है किछ्ती विशेष चेतचा- 
केंद्र से संबद्ध विशानों या वासनाओं के प्रवाह का रुक जाना। मुक्त चेतना- 
कह से संबद्ध होकर आलय-विशान सक्रिय नहीं रहता | जब किप्ती चेतन्य- 
केंद्र की घवारी चासनाएु और भावनाएूं विशुद्ध आनंद में निमरन हो जाती हैं 
तब उसे सुक्त हुआ कहते हैं । इस प्रकार असंग और बसुवधु की मुक्ति 
श्रश्वघोष की अपेक्षा चेशंत से भ्रधिक प्रिलती है। उन्हे हम इस मत 
का प्रारंभक नहीं कह सकते | 

उपनिषदों के भ्रद्वितीय ब्रह्म में गति नही है इंस लिए चह जगत को 
व्याख्या करने में भ्रसमर्थ है । श्ञाचाहेत या 
विज्ञानवाद इस कमी को पूरी कर ने की कोशिश 
करता है। आ्य-दिजश्ञान स्थिर तत्व नहीं है बढ्छ गध्यात्मक है। वस्तुत्तः 
अ्रतिम तत्व में गति या परिवत्तनीयता है या नहीं, इंस विषय में विशान- 
वाद के विभिन्न विचारकों का एकमत नहीं है। अश्वघोष की सूचतथता 
के विषय में कुछ भी नही कहा जा सकता । वसुतन्धु को “विज्ञप्ति! ब्रह्म से 
गिशेष सिन्न नहीं है। फिर भी यदि रुणिक्रवाद को बोद्धों का व्यापक 
सिद्धांत माना जाय तो सेदू-रहित चरम तस्व भी गत्यात्मक ही होना चाहिए, 
भले ही वह गति एकरस हो। वेदांतियों की भाँति बौद्धों ने भी विश्व- 
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आलय-विज्ञान' के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंतु उस का 
अंतिम मत यदी है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है। अश्वधोष ने 
भूततथना का सुंदर वर्णन दिया है। 'भूनतथता के भ्रनेक नाम है। 
यदि हसे चित्त को शाति देने वाल्मा कहें तो यह निर्वाण है। यही बोधि 
है जो झज्ञान का नाश करती हैं। प्रेम और बुद्धि का स्रोत होने से यही 
धर्मकाय कहलाती है। यही कुशलमून् है।' ( यामाकामी ) लंकझावतार 
को यह वर्णन स्वीझार नहीं होगा | 

दुर्शन-क्रिया वास्तव में सृष्ठि-क्रिया है। देखने ग्रौर जानने का अर्थ 
दृश्य और शेय पदार्थों को उत्पन्न करना है । 
स्मरण भी एक प्रकार की सृष्टि है। विज्ञान- 
वाद के मुख्य सिद्धां। का प्रचार करने का बहुत कुछ श्रेय असंग और वसु- 
वंधु को है। स्वप्न की समता के अतिरिक्त जयत को विज्ञानमय सिद्ध करने 
के लिए विज्ञानवाद के दो तक हमें भौर देख लेने चाहिए । 

आत्मावगति ( श्रपनी अ्रवृगति या भ्रजुभूतति ) में श्रात्मा स्वयं ही शेय 
और ज्ञाता होता है। 'मैं हू! के ज्ञान मे जानने वाला भ्रौर शोेय एक ही 
पदार्थ है। इसी प्रकार सारे विज्ञान शाता भ्रौर छ्षेय दोनों हैं । शातृरूप से 
देखने पर विज्ञान घंतान 'भात्मा! प्रतीत होता है भौर शेयरूप से देखने पर 
पदार्थ-समूह; वास्तव में विज्ञानों के अतिरिक्त कहीं कुछ नहीं है । 

तौसरी युक्ति 'सहोपल्लंभ नियम” पर निर्भर है। नीला रंग और 
नीले रंग की बुद्धि या विज्ञान साथ ही साथ अद्ृण किए जाते हैं। इस 
लिए दोनों में भ्रभेद है ( सहोपत्नंम नियममादमेदो नीक्ष तद्धियो; ) | दो 
चीज्ों में भेद झन होने के लिए यह आवश्यक है कि उन का श्रभुभव अत्ग- 
श्रत्नग हों । जो वस्तुएं हमेशा साथ साथ अनुभूत होती हैं उन में भेद-शान 
असंभव है । यह तोसरी युक्ति मनोविज्ञान के अनुकूल है। 

असंग ्रौर वसुच॑धु के दर्शन में आय विज्ञान का प्रयोग भ्रश्वघोष 
के अद्धोधाद सूत्र! से भिन्न अर्थ में हुआ है। यहां श्राजय विज्ञान भेद- 
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- हीं कहा जा सझृता | सरे पदार्थ उस में लीन होकर उस के समंजस 
रुप की रक्षा करते हैं। विश्वतत्थ की ससजसता और शांति दुख-सुख 
शादि से नप्ठ नहीं होती । यही नहीं देश काल, सुख-दुख सल और 
सिध्याज्ञान के विचर्तों (एुप्रियर सज़ञ ) के बिना विश्वतस्व अपने सासंनस्य 
को अचुरुण नहीं रख मझता । संपार की मारी वस्तुएं जैसी हैं चैसी हो 
विश्वस्व या ब्रह्म के निर्बाध और निर्विरोध रूप के लिए आवश्यक हैं । 

मेड अविद्ाः का ज़िक्र नहीं करत/ । हमारा ज्ञान परिमित था 
विपरीत क्यों है, हमें विश्वत्त्व खड-खइ होकर क्यों दीखता है, इस 
का कारण बतलाने में ब्रेडल अ्रप्तमर्थ है। द्श्यमान जगत्‌ जैसा है बेसा 
फ्यों है, यह मानव-बुद्धि कभी नहीं ज्ञान सकती । फिर भी यह निश्चित 
है कि (१) विश्वतत्व एक और निर्विरोध है; ( २) विश्व-तत्व का 
स्वरुप चेतनालुभूत्ति है। 

भारतीय दाशंनिहों ने पायः विश्वतत्व के विउर्तो' का कारण अ्रविद्या 
को बतज्ाया है। वे हमारे अनुभव के संघार को चरमतत्र से सर्वंथा 
भिन्न प्रछार का और अ्रविद्या-कल्पित अतल्ाते हैं। वेदांत का यही मत 
है। विज्ञानधाद का सत इस से विशेष भिन्न नहीं है । 

विज्ञानाहेत या चेतनाहेव का मुख्य तऊ यही है कि 'संसार के 
पदार्थों को ह्ृष्डा या प्ाक्षी के अनुभव था विज्ञानों से श्रलग नहीं किया 
जा सकता ९ ज्षेत्र होना विश्व के पदायें' का साधारण घर्म है। इस 
कथन के दो जुद्े-जुदे श्र्थ हो सकते हैं। प्रथमतः यह कि संसार के सारे 
पदार्थ ज्ञय हैं, कोई ऐसी चीज्ञ नहीं है जो ज्ञाता को छुद्धि के नियमों के 
प्रतिकृन् हो भर जिसे बुद्धिद्वरा न जाना जा सके । दूसरा भर्थ यह है 
कवि संघार की सारी चोज़ें किसो न किसी के ज्ञान में रहती हैं; कोई चीज़ 
सवंधा अज्ञात नहीं रह सकती । पहले अथे में उक्त कथन को माना जा 
सकता है। दूसरे श्रथ में यह कथन शआपत्ति-ननक है। वैज्ञानिकों का 
भजुमान है कि महाशुन्य में करोड़ों, अरबों तारे और तारापुंज हैं जिन्हें 
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वेचित्य की व्यास्या के लिए श्रविद्या का आह्वान किया । धासना-प्रवाह 
अनादि श्रौर श्रविद्या-मुलक है। भेद इतना ही है ऊि बोद्ोंने विश्व-तत्व 
को मान कर भी उसे सर्वथा जड़ भ्रौर स्पपंद्‌ हीन नहीं बना दिया। 
विश्व के दशंन-साहित्य में विशानवाद का महत्वपूर्ण स्थान है| जहां 
जददादी विचारक आत्मा और ब्राध्यात्मिक पदार्थों" की सत्ता से इनकार 
करते हैं अथवा उन्हें जढ़ का घिकर बतकाते हैं वहां विज्ञानवादी विश्व कौ 
जद से जढ़ चस्तुश्रों को श्राध्यात्मिकता का जामा पहना कर मनोमय सिद्धू 
कर देते हैं। कियो भी जड़ पदार्थ को चेतन के ज्ञान से श्रढ्ग नहीं दिया 
जा सकता । शिसे कोई नहों जानता उस के विपय में तो कुछ भी कहना 
असंभव है। इस लिए चेतन वा श्षेय होना पदाथों का सामान्य गुण मालूम 
होता है। जितनी चीज़ हैं वे सत्र हो ये हैं। शेयस्र पदार्थों का भ्रावश्यक् 
धर्म है। इस का भ्रर्थ यह है कि सारे पदार्थ एक प्रकार से ज्ञाता के भीतर 
हैँ। यदि स्वप्न के पदार्थ सनोमय हो सकते हैं तो जाग्रति काल में भी 
बाहय जगत के म्रनामय होने में आ्राश्वर्य नहीं करना चाहिए । बिना चेतन 
विज्ञानों के विश्व के पदार्थों की सत्ता ही नहीं हो सकती । सहोपलभ 
वियम भी इसी की पुष्टि करता है । 
ज्ञानाइतवाद या चेतनाद्वेववाद भारतवर्भ की ही चीज़ नहीं हैं, 
न अल योस्प में भी इन दर्शनों का यथेष्ट प्रचार रहा 
है। उन्नीसवी शताब्दी के प्रमुख योरुपीय 
विचारक चेतनाइववादी थे । फ्रच दार्शनिक वर्गसां का सत विज्ञानचाद से 
चहुत समानता रखता है। प्रत्तिद्ध चेदनाद्वेती श्रेडहे ने अपने अथ 'ऐपि- 
यरेंस एंड रिभ्रलटी? में लिखा ह-- संसार की जितनी चीज़ें हैं सब चेतन 
श्रभुभव केंद्रों से घबद्ध हैं, आप कोई चीज ऐसी नहीं बतला सकते मिप् 
का किसी चेतन के अनुभव से सवंध न हो; इस किए विश्व के सारे पदार्थ 
चेतन-झनुभव के स्॒नाव के हैं। चेततन-अनुभूति ही विश्व का चरम तत्व 
है | ब्रडले का चरम तत्व घत्‌, असत्‌, गत्यात्मक या गतिशून्य कुछ भी 
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बिना एक जीवन की वेयक्तिक्ृता की व्याज्या नहीं को जा सकती | क्या 
कारण है कि एक विशेष विज्ञान-सबृह मेरे अपने मालुम होते हैं ! विज्ञान- 
संतति में व्यक्तित्व की एकता कहां से श्राती है यह चित्ञावचाद की सब्र से 
जटिल समस्या है। बढ़े आश्चर्य की बात है कि व्यक्तियों के जीवन में 
एक विज्ञान पारे विज्ञानों की पुकृता का अनु मव करता है। “बह में न देखा 
था, सुना था, मैं वही हूं! इस अभुतपूप विज्ञान था अनुभव का कारण 
समस में नहीं घ्राता । विशानवाद में स्तुति और प्रत्यभिज्ञा बनती, यह 
पहले ही कह चुके हैं । 
सौन्नातिक्नों का क्दना था कि वाह्य जयत्‌ के पदार्थों का प्रत्यक्ष अजु- 
भव नहीं हो सकता । इंस पर योगाचार ने 
एक क़दम आगे बढ़ कर कहा कि यदि वाह्म 
पदार्थों का दीक ज्ञान ही नहीं हो सकता तो उन्हें सावना अनावश्यक है। 
जो बुद्धिग्म्य नहीं हैं, जिस का डीक से विचार नहीं किया जा सकता बह 
असत्‌ श्थवा मिध्या है । इसी प्रकार शून्यवादी मी जगत्‌ को बुद्धिव्स्यता 
की कसौटी पर कम्त कर उस की सप्यता श्रौर असत्यता का निर्णय करना 
चाहते हैं। हमारी जगदू-विषयक्र सारी धारणाएं श्रसंगत्त हैं; इस व्च्य, 
गुण, गति, परिवर्तन, आ्राकाश, काल आदि शब्दों का प्रयोग करते हैं 
“लेक्षिन उन का कोई निश्चित अमिप्राय भी है, इस पर विचार नहीं करते 
सूलमध्यमकारिका! का लेखक इन घारणाओं की विविध व्यास्यांध्रों को 
आलोचना करके यह परिणाम निद्चाजता है छकि यह सारी घारणाएं विरो- 
धाभासों से भरी पड़ी हैं। क्योंकि विज्ञान था सानसिक कह्पनाएं भी चाह्य 
पदार्थो' की माँति चुद्धिगम्य नहों हैं इस लिए वाह्य जगत्‌ की तरह उनके 
भी सत्ता नहीं माननी चाहिए। संसार सें झूल्यता ही तत्व है, शून्य के 
झतिरिक्त कही कुछ भी नहीं है । 
परतीद्य समुत्पाद! के माननेवाले अन्य बौद्ध संत्रदायों 
की उत्पत्ति में विश्वास प्रकट किया है; नायाझुन का मत है कि 


माध्यमिक्ष का शुन्यवाद 


स्ः 


ने वग्तु 
इत्पत्ति 
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दूरवीज्षण यंत्र से भी नहीं देखा जा सऊता | विज्ञानवाद के अन्ुधार उन 
की सत्ता किसी चेतन अजुभव केंद्र के विज्ञानों के साथ ही हो सकती है 
( सहोपल्ंभनिय्म )। इस का भ्र्थ यह हुआ कि कोई न कोई उन्हें 
जानता है | परतु वह कोई! कौन है यह बताना टेढ़ी खौर है। शायद 
चेदांतो अपने ब्रह्म की ओर सकेत कर दे | विशानवादी कह सकते हैं कि 
विश्ञान किसी अनुभव केंद्र के आश्रित ही हों, यह आ्रावश्यक नहीं हैं । 
परंतु विज्ञाता के बिना विज्ञान का क्‍या भ्रथ हो सकता है, यह समझना 
कठिन है । 

सदहोपलत्त नियम से भी पदार्थों भौर विज्ञानों की एकता सिद्ध नहीं 
होती । पत्थर गिरने और पानी में लद्दर उठने का श्रनुभव साथ साथ 
होता है पर इस का यह अर्थ नहीं कि परथर का पत्तन और लहरों का 
उत्थान एक ही चीज़ है। स्वप्न का उदाहरण भौ संत्तोष-प्रद नहीं है । 
स्वप्नों का आपेक्षिक मिथ्यापन जाअत जगत के विरोध के कारण होता 
है। जाग्रतकाल्न का अनुभव स्वप्नकाल के अमुभ्व का विरोधी है| स्वप्न 
में बाह्य पद नद्दी होते यद्द ज्ञान जाम्मतावस्था की भ्रपेद्ता से है। जाअता- 
पस्था को स्वष्त बना देने पर दोनों में कोई भेद नहीं रद्द जायगा और 
विशानवादी स्वप्त का उदाहरण भी नहीं दे सके । उप्त दशा में स्वप्न 
में बाह्य पदार्थ नहीं होते! यद्द कथन अर्थ-हीन हो जायगा । दूसरे, सनो- 
विज्ञान की दृष्टि से, यह कहना कि स्वष्व निर्विषयक होते हैं, ठीक नहीं । 
पहले इंद्रिय-विशानों के ससकार ही स्व्णों का कारण होंते हैं । कुछ 
सानस शाख्रियों का तो यह भी कहना है कि स्वप्त का आरंभ सोते समय 
बाहर से शानद्वियों पर किसी प्रहार का आाधात हुए बिना नहीं हो 
सकता । 

विजश्ञान-संतान स्वयं ही शाता भौर शेय कैसे हैं, यह भी समझ में 
नही आता । विज्ञानों को पिरोने के लिए एक सूद चाहिए जो विशानवाद 
में नहीं मिज्ता । विभिन्न विज्ञानों में एकता का कारण उपस्थित किए 
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वह 'अग्त' न कहलाता । इन दोनों के अतिरिक्त कोच सा स्थान हैं जहा 
जाना शुरू किया जाता है ! 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं है । जो स्थित हैं वह स्थित होना 
प्रारंभ नहीं करता, जों स्थित नही है उसने भी स्थित होना शुरू नहीं 
किया है; इसका अर्थ यह है कि, स्थित होने! का आर॑स नहीं हो सकता ! 

नव अकरण का नाम है “अप्लीन्धन-प्रीक्षा' । नागाजुन कहता है 
कि अ्रम्नि के बिना इंधन और इंधन के बिन अभि समरू में नही आते | 
इंधन के बिना अप्नि को सत्ता संभव नहीं हैं और जो श्प्नि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उसका नाम इंधन नहीं हो सकता । 

माध्यमिक कारिका के प्रकरण किछी कम का अनुसरण नहीं करते | 
दाशनिक धारणाओं की समीक्षा करके नष्ट-अ्र्ट करना ही उनका उद्देश्य 
मालूम होता है। चौथे प्रकरण मे कार्य-कारण संबंध का विरोध दिखाया गया 
है। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदार्थ से भिन्न हें तो इसका मतलब यह हुआ 
कि कारणहीन कार्य सभव है । कार्य की भिन्नता कारणता की घातक है । 
यदि कारये कारण से अभिन्न है तो दो नास देना व्यर्थ है । कारणता में 
उत्पत्ति की भावना चर्तसान है--कारण-कार्य को उत्पन्न करता है, लेकिन 
हम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सवंधा असंभव है । 

बारहवें प्रकरण में नागाजुन ने सिद्ध किया है कि दुख” नाम की 
चस्तु सिथ्या है। दुःख न स्वर्यक्षत हो सकता है व परकृत, न दोनों, 
न निहेतुक (अकारण); इसलिये दुःख नहीं हो सकता | 

पन्द्वहवें अकरण सें यह परिणाम निकाला गया है कि किसी वस्तु 
का, किसी भाव पदार्थ का 'स्वभ्ाव! या स्थिर धर्म नहीं है। घस्तुओं मे कोई 
ऐसा गुण या धर्म नहीं पाया जाता जिनसे उनकी निश्चित पहचाच हो सके। 

सोलहवें प्रकरण का नास है बंधन-मोक्ष-परीक्षा । जिस अकार दुःख 
संभव नहीं है उसी प्रकार बंधन और मोक्ष भी संभव नहीं हैं । कर्मफल 
की धारणा भी विरोधमपस्त है, यह अगले प्रकरण का विषय है । 
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घारणा ही विरोधमृत्रक है। श्राप उत्पत्ति शढ्३ की ध्याए्या नहीं कया 
सकते | उत्पत्ति का कोई भी संगत अर्थ विचार करने पर नहीं मित्र 
पघकता | नागार्जुन को शैली प्रभावात्मक है; उम्र के तक भी वैसे दी हैं । 
उत्पत्ति क्या है, यह बताना उस का उद्देश्य नहीं है; उत्पत्ति का कोई भी 
अर युक्तियुक्त नही है, यह सिद्ध कर देना दी उस का काम है। 'मसूल- 
मध्यमकारिका? का पहला रल्ोक इस प्रकार है-- 

न सवता नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुत) । 

उत्पन्ना जातु विद्यते भावा। क्यचन केचन । 

न स्त्रतः उसपचचन्ते सावा; तहुस्पादवैयर्थ्यात्‌ । अति प्रसंग दोपाध्च । 
नहिं स्वात्मना विधमानानी पदार्थानां पुनरुत्पादे प्रयोगनमस्ति । न परतः 
उत्रचन्ते भावाः सर्वत्र सर्व-संभव-प्रसंगात्‌ । द्वास्यामपि नोत्मधन्ते उभय 
पक्ताभिद्वित दोप-प्रसंगात्‌ । भ्रद्देतुतो नोत्पच्चन्ते भावाः सदा व सवत्तश्च 
संसंभवप्रसंगात्‌ ( छुद्धपालित ) 

उक्त कारिका पर बुद्ध पात्ित का उपयुक्त भाष्य चह्क्रीति ने उद्धव 
किया है। कारिका कहती है कि संसार में श्रपने से उत्पन्त, दूसरे भाव 
पद्ाथों से उत्पन्न, उभयथा उतसन्न श्रथवा हेतु बिना उत्पन्त भाव पदार्थ 
कहीं काई भो नहीं है । भाव पदार्थो' का स्वेथा श्रमाव है । 

यदि कहो कि भाव पदार्थ अपने से उत्पन्न हाते हैं तो ठीऊ नहीं क्‍यों 
कि पत्ती दशा में उत्पत्ति व्यर्थ हो जायगी । कोई नई चीज पैदा न हो 
सकेगी । भ्रतिप्रप्ंग दं।प भी होगा । जो पदार्थ मौजूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोज्नन ही क्या हो सकता है ? यदि कद्दा जाय कि स्पेतर ( अपने से 
मि्च ) भाव पदार्थों से दूसरे पदार्थ उत्पन्न द्वाते हैं तो भी ठोक नहीं कयों- 
कि उस दशा में किसो वस्तु ले कोई भी दूसरी वस्तु उत्पन्न हो जायगी । 
भावषदार्थ श्पने से और अपने से भिन्न दोनों से उसप्न द्वोते हैं, यह पत्त 
भी ठीक नहीं क्योंकि दृष्त में पहले दोनों पक्षों के दोप मोजूद दें । 
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उच्छेद है न नित्यता, यह अनेकार्थक है और अनेकार्थक नही भी है; यह 
आगम (आना) रहित है और निर्गम (जाना) रहित भी है। संसार 
विरोध-मूलक है, विरोधम्रस्त पदार्थों का समूह है; इसमे पिरुद्ध गुण पाए 
जाते हैं। नाग'्जुन के कुछ छोक शूत्यवाद का स्पष्ट अतिपादन करते हैं, 
क्लेशा, कर्माणि देहाश्च, इत्यादि 
गधव नगराकारा सरीचिस्वप्त सन्निमाः 

अर्थात्‌ क्लेश, कर्म, देह आढि गंघव॑ नगर, म्ग-मरीचिका और 
स्वप्तजगत्‌ को भांति असत्‌ है। परन्तु माध्यमिर्कों का ही विश्व-तत्व के 
विषय मे कथन है, 

शून्यमिति न वक्तत्यम शूल्यमिति वा भवेव्‌ 
उभय नोभयब्चेति प्रकृप्तयथ तु कब्यते ॥१ 

अर्थात्‌ इसे न शून्य कहना चाहिए न अशून्य, न दोनों, न दोवों 
से भिन्न, लोगों के समझाने के लिये कुछ कहना पढ़ता है। वस्तुत- 
विश्व-तत्व अनिवेचनीय है । 

यदि यही नागाजुच का वास्तविक मत है तो बह अद्वंत वेदात 
और अश्वघोष या वसुबंधु के सत से सर्वया सिद्ध नहीं है । भेद यही दे 
कि माध्यप्तिक जहां खण्डन करने से सबसे मुखर है वहां अपने मत का 
प्रतिपादन करने मे सबसे कम बोलनेवाला है। इस मत को रहस्यवाद 
. कहा जाय या अज्ञेयवाद यह विर्णायककों के वैयक्तिक पत्तपात और स्वभाव 
पर निर्भर होगा । 

माध्यमिकों की भूम या सिधथ्याज्ञान की ब्याल्या असत-ख्याति 
कहलाती है। सीपी से चॉंदी का अम होता 
है। जहां चॉंदी नहीं है वहां चॉदी दिखाई 
देती है, जहां सर्प नहीं है वहां (रस्सी में) सर्प दिखाई देता है । विश्व- 


असत्‌ ख्याति 


१ राधाकृष्णुन; साग १, पू० ६६३ 
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सब भ्रकार के परिवर्तन में गति होती है । गति न हो सकने का अर्थ 
है परिवर्तन का अभाव । इसका भ्रप्निप्राय यह हुआ कि नेतिक उन्नति 
भी भंम है। बाईसवें मकरण से बतलाया है कि 'तथागत' अथवा दुद्धू या 
मुक्त की सत्ता भी स्वविरोधिनी है। जिसके पंचस्कृंध हों, वह तथागत 
नहीं होता; बिना स्कयों के भी तथागत के अस्तित्व का क्या अथ 
होया ? 

नायार्जुन के सममने में पाठकों को एक भूल से बचना चाहिए । 
नागाजुन यह नहीं कहता कवि हमे गति या परिवर्तत का अनुभव नहीं 
होता; उसका श्रभिप्राय यही है कि हम संसार की किसी भी वस्तु को 
बुद्धि द्वारा नहीं समझा सकते । वरात्तविक पद़ाथों को बुद्धिगम्प होना 
चाहिए |” चकि संतार में कोई चीज़ समक में नहीं आती, इसलिए 
संसार सत्‌ नहीं है, शून्यरूप है। इस प्रकार 'शून्यता? का एक विशेष 
अर्थ हो जाता है । 

नागाजून की “शून्यता' का क्या आशय है, यह विवादाम्पद है।* 
हिंदू और जैन लेखक 'शूल्य” का सीधा अर्थ लेते हैं, सब चीज़ों का 
ग्रभाव! | कुछ न होने का नाम ही शून्पता है। सब पदार्थों का 
श्रत्यंवाभाव ही शूत्य है। यह नागाजुन की अभावात्मक (पम्रिगेटिब) 
व्यास्या है। सर राधाकृष्णन साध्यमिक दर्शन की कुछ भावात्मक 
व्याख्या के पक्तपाती है | जब नागाजन विश्व-तत्त्त को 'शून्यः कहता है 
तो उसका अ्रभिप्राय यही है कि विश्वतत्त का वर्णन नहीं हो सकता। 
संखार के विपय में यह ऐसा है”, इस पकार नहीं कह सकते । विश्वतत्व 
बुद्धिगम्य नहीं है | कारिका के भ्रारंभ में ही हम पढ़ते हैं।--- 

अनिरोध मनुत्पाद मनुच्चेद मशारवतस्‌ | 
अनेकार्थ भनानार्थ मनागममनिरगमस्‌ ॥ 
अर्थात्‌ू-चरम तत्व नाशद्वीव और उपपत्तिरहित है; यहां न 


१ राधाकृष्णान्‌ , भाग १, 9० ६४८. २ बह्दी, परू० ६६७-७०३ 
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श्रथ॑ नहीं है कि जगत्‌ 'शून्य' है। इसका यह अर्थ भी हो सकता है कि 
जगत्‌ 'सिथ्या' है। मिथ्यात्र और शून्यत्व का भेद वेदांत के प्रकरण से 
स्पष्ट होगा। संभव है नागाजन के शून्य और वेदांतियों के 'मिथ्या? का 
एक ही अर्थ अम्निम्रेत हो । तब तो वेदांतियों की आलोचना नाग्रार्जन 
को ठीक-ठीक न समझ सकने का परिणाम कही जायगी | 
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पदाथों का दर्शन भी इसी प्रकार है । वारतव में जगत्‌ के पदार्थों की 
सत्ता नहीं है, पर वे दीखते है। इस प्रकार हमारा सारा इन्ह्िय ज्ञान 
झूठा है| बोद्धिक धारणाए भी सूठी है। ज्ञान कहीं नहीं है सर्वर 
भ्ज्ञान है। 
हिंदू दाशंनिक शूल्यवाद को घृणा की दृष्टि से देखते है। शूल्यवाद 
न पर विचार करना भी उन्हे स्वीकार नहीं है । 
५७०७७ जो कुछ नहीं मानता, दूसरों का खण्डन करना 
ही जिसका ध्येय है उसे न्याय की भाषा मे वितरडावादी या वैतण्डिक 
कहते हैं । माध्यमिक भी वितण्डावादी है। यदि सब कुछ शून्य है तो 
स्वयं साध्यमिकों का आचाय॑ और उसका मत भी शून्य ही समझना 
चाहिए । यदि असत्पदाथों की प्रतीति हो सकती तो वंध्यापुत्र, खपुष्प 
(आकाशकुसुम) और शशश्शंग (खरगोश का सींग) भी प्रतीत होते । 
माध्यमिक का अत्यंत अनादर करते हुये श्री शंकराचार्य लिखते हैं-- 
शूल्यवादिपक्तस्तु सर्वप्रमाणविप्रतिषिद्दध इति तक्निराकरणायनादरः 
क्रियते;* अर्थात्‌ शून्यचादी का पक्ष त्तो सब प्रमाणों से पतिषिद्ध है, 
इसलिये उसके निराकरण की आवश्यकता नहीं । सब श्र माणों से सिद्ध 
लोक-ब्यवहार का अपहृब (अभावोपदेश) नहीं हो सकता । 
श्री वाचस्पति मिश्र का कथन है--अथनिस्वत्व॑ चेत्कथमन्यतत्वम- 
व्यवस्थाप्य शक्‍्यसेव वक्तुमू, अर्थात्‌ किसी तत्व पदार्थ की स्थापना किये " 
बिना निस्तत्वता का उपदेश नहीं बवता । 'तत्व' और “निस्तत्व' शब्द 
एक दूसरे की अपेत्ता से ही समझे जा सकते हैं | 
रलप्रभा कहती हैं;--- 
न च॒ सत्वासत्वाश्यां विचारासहत्वाच्छुन्यलवम्‌ । मिथ्यात्व सभवचात्‌ | 
(देखिये वेदांतसूच्र, २१२३१) 
श्र्थात्‌ जगव्‌ को सत्‌ भर अ्रसत्‌ नहीं कहा जा सकता । इसका यही 
्छ ब्रह्मसूत्र भाष्य, २२।३१ 
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भी क्ृगभग यही समय हैं ।* भारतीयों ने वाद-विवाद और शास्राथै करना 
ईसा से बहुत पहले सीख लिया था। बृहदाण्यक में तो गार्गी जैसी 
क्षियां भी शाख्यार्थ में निपुण बतलाई गई हैं | गागीं को याश्वत्वय भी 
कंठिनता से निरुत्तर कर सके। जनक-जैसे प्राचीन राजा पणिइतों का 
शास्तरार्थ सुनते थे। महाभारत में नारद के विषय में लिखा है--पचावयव 
थुक्तेत्य वाक्यरप गुणदोष वित्‌* अर्थात्‌ कोई नारद पंचावयव-युक्त चाक्य 
के गुणंदीषों को जाननेवाले थे। न्यायशासत्र का सबसे प्राचीन नाम 
'आन्वीक्षिकी' है । कौटिल्य के अर्थ-शास्र (वृतीय शदाव्दी ई० पू०) से 
आस्वीक्षिकी का नाम आदरपूर्वऊ लिया गया है । 

आन्वीक्षिकी त्रथ्री वार्ता दुण्डनीतिश्वेतिविद्याः | 

प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्व कर्सणाम्‌ | 

आश्रयः सर्व धर्माणं शश्वदान्वीक्षिकी मता । ४ 

अर्थात्‌ आन्वीक्तिकी, त्रयी (वेद), वार्ता ओर दरशइनीति यह चार 
विद्याएं हैं । इस उद्धरण में आन्वीक्षिकी का नाम सबसे पहले लिया गया 
है। न्याय को हेतु-विद्या भी कहते हैं। न्याय” शब्द पारिभाषिक है। 
पंचावयवों का समूह न्याय कहलाता है; अंगरेज़ी में इसे 'सिलाँजिज्म' 
कहते हैं। कौटिहिय ने लगभग ३२ पारिसाषिक शब्दों की सूची दी है। 
अत्यंत आदीन ब्राह्मण अन्थों ओर उपनिषदों में अत्यक्ष, ऐेतिहा, अनुमान, 
तक, वाद, मुक्ति, निर्॑य, जल्प, प्रयोजन, प्रमाण, प्रमेष, वितण्डा आदि 
शब्द प्रयुक्त पाये जाते हैं। चरक-संहिता मे मेघातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का चर्णन है। 
न्याय सूत्रों" पर चात्त्यायन का न्याय भाष्य” खबसे प्राचीन दीका 





१ बही, परृ० ४३ २ वही, छ० ५ 
३ वही, ए० ३८ ४ चही, पू० ३८ 


श्री विद्यासप्रण के सत में सुत्रों के लेखक अश्षपाद हैं जिनका समय 
१५० ई० पू० हे। यहू मत वात्थ्यायन और उद्योतक्र के अनुकूल है देखिये, 
वही छू० ४७ 
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इसके बाद जिन संप्रदा्ों का वर्णव किया जायगा वे 'आस्तिक 
दर्शनः कहलाते हैं। बेढु था श्रुति में विश्वास ही उनकी आस्तिकता है । 
न्याय और वेशेपिक में बहुत कुछ सैद्धान्तिक साइश्य है, भेद शेलो था 
आ्र्लोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेषिक की तलदशन में अधिक 
अभिरुचि है और न्याय की प्रमाण-शाख्त्र या तकेशाख्र में । सदेसाधारण 
में नैयायिक का झर्थ वार्किक समझा जाता है। वल्तुतः न्याय और 
वैशेषिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हैं | दोनों को मिलाकर ही 
सम्पूर्ण दर्शन बनता है | दोनों के अनुयायियों ने भी इस बात को 
समझ लिया था। यही कारण है कि कुछ काल के बाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित प्न्थ लिखे जाने लगे । कुछ ऐसे ल्लेखकों ने न्याय के 
अंतर्गत वैशेषिक का वर्णन कर डाज्ा, कुछ ने पेशेषिक के अंतर्गत 
न्याय का । इस प्रकार के म्रन्धों में अन्नंभट्ट का 'त्कसंग्रह' और विश्वनाथ 
की 'कारिकाव्नी! सबसे पसिद्ध हैं । 

न्याय का साहित्य वहुत विस्तृत है और आयतच सें शायद वेदांत 
से ही कम हैं। गोतस का 'न्याय सूत्र” सबसें 
प्राचीन अंथ है। 'स्याय सूत्र! का टीक समय 
नहीं बताया जा सकता । भारतीय तव्शारू का इतिहास! (अंगरेज्ञी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचन्द्न विद्याभूषण न्याय के ग्रवर्तक मेघा तिथि 
गोतस का समय (११०--१०० ई० पू०) बतलाते है।* अष्टावक्र का 

१ पू० १७ 
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का अध्ययन कम हो थया। सूत्रों के अध्ययव का पुनरुब्जीवन हमारे 
समय में हुआ है| इसमें संदेह नहीं कि नव्य नैयायिकों में शब्दाइंबर 
बहुत हैं और दाशेनिकता कम। फिर भी युक्तियों की अभिव्यक्ति को 
चेज्ञानिक बनाने में नव्यस्याय का काफ़ी हाथ रहा है। 

“तत्तर्चितामणि” पर अनेक दीकाएं और उपटीकाएं लिखी गई । 
वासुदेव सावभौम (१९०० ईं०) की 'तज्वचिंतामणि व्याख्या? और रघुनाथ 
की 'दीधिति प्रसिद्ध है। गंगेश के याद नव्य न्याय में सबसे बड़ा नाम 
गदाघर मिश्र (१६१० ६०) का है जिन्होंने 'दीधिति” पर टीका लिखी । 
बाद के अंथों में तकसंग्रह, कारिकावली, तर्काम्नत, तक-कौमुदी आदि 
उललेखनोय हैं | इनका समय सोलहवी और सन्नहवी शताव्दियां समझचा 
चाहिए । 

बरद्राज की 'तार्किकरत्षाः और केशव मिश्र की 'तकभाषा? न्याय- 
वेशेषिक का सम्मिलित वर्णन करनेवाले आरंभिक पंथ है जो ग्यारहवीं 
ओप बारहवी शताब्दी में लिखे गए । इनमें चेशेषिक पदाथों को न्‍्यायोक्त 
प्रमेष” के अंतर्गत वर्णित किया गया है | शिवादित्य को 'सप्त पदार्थी! 
में वेशेषिक में न्याय का संनिबेश किया गया है । 

वेशेषिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न नही है। तक- 
संग्रह को वेशेषिक और न्याय दोनों का ही अंथ 
कह सकते है। वेशेषिक सून्नों पर अशस्तपाद ने 
धदाथ धर्म संग्रह” लिखा है | इसपर चार दौकाएं लिखी गई ---ब्योम- 
केश की “व्योमवर्ती), श्रीघर की न्याय कन्दृली”, उद्यन की 'किरणाबली” 
और श्रीवत्स की “लीलावती? । शंकरमिश्र का वेशेषिकसूत्रोप्स्कार 
आधुनिक रचना है जो छुछ महत्व की है | अन्य अंथों का वर्णन ऊपर 
कर चुके हैं। वैशेषिककार कणाद का नाम उलूक ओर कणभुक्‌ भी है; 
वेशेषिक सत को औलूक्य-दुर्शन भी कहते हैं । 

न्‍्यायन्द्शन पर अनेक अथ लिख जाने पर भी न्यायसूत्रों का भहृत्त् 


वेगेषिक छ [ 
वेगेषिक का साहित्य 
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है। वात्स्यायन ने विशानवाद और ज्षणिकवाद का खण्डन किया है। 
उनका समय चौथी शताब्दी ईसवी समझना चाहिए। दिड़नाग 
(४०० ६०) ने वात्स्यायन की आलोचना की जिसका उत्तर उद्योतकर 
(६०८--६८८) ने अपने वारत्तिक में दिया | उद्योतकर शायद हर्षवर्धन 
के समकाह्लीन थे। उनका वाक्तिक, ओ्रोफ़ेसर रेणिडिल के शब्दों में, तक- 
शाख पर एक महत्त्वपूर्ण अन्थ है जिसका स्थान विश्व-साहित्य मे है।" 
वात्तिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (४०१ ३०) ने तापयटीका लिखी 
जिसपर श्री उदयानाचाय (१० वीं शताब्दी) ने 'तात्पयंटीका परिशुद्धिः 
की रचना की । वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्पय-टीका दिड़नाग के 
समर्थक धर्मकीर्त्ति के न्यायबिंदुः अन्थ के उत्तर में लिखी थी | न्याय 
सूची निबन्ध' और “न्याय सून्नोद्धार' का नाम भी वाचस्पति की कृतियों 
में है। नवीं शताब्दी मे धमीत्तर ने 'न्याय-घिदु-टीका? लिखी | उद्यना- 
चार्य का सबसे प्रसिद्ध अन्थ 'कुसुमाअषक्षि? है जिसमें ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए अनेक प्रसाण विस्तार-पूवेंक दिये गये हैं। उन्होंने 
'किरणावली और 'न्यायपरिशिष्ट भी लिखे। जयंतभट्ट ने सूत्रों पर 
न्यायमअरी लिखी । इसका सम्रय निश्चित नहीं है* । 

दसवीं शदाव्दी के बाद न्याय-वेशेषिक पर सिलाकर ग्रन्थ लिखे 
जाने क्गे। बारहवीं शताव्द्ी में गंगेश ने 'तत्वचिंतामणि' लिखकर 
नव्य-न्याय की नींव डाली । 'तप्वचितामणि! युग-पवर्तक अन्थों में है। 
इस पुस्तक ने नेयायिकों की युक्तिशेली अथवा तक॑ करने की रीति को 
बिलकुल बदल दिया। जटिल परिभाषाओं की सृष्टि हुईं। नवीन 
नैयायिक 'घि!! को जगह 'घटलावच्छित्! कहना पसंद करते हैं। 
नव्य-स्याय ने सभी दु्शनों को अभावित किया है। अलंकारशास भी 
इसके प्रभाव से नहीं बचा । 'तस्त्रचिंतामणि” की रचना के बाद सून्नों 

१ इस्डियन लाजिक, ४० २५ 

२ विद्याभूषण के अनुसार जयन्त भट.ट॒ का समय दसवीं सदी है। 
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यथार्थ ज्ञान को 'अमा? कहते हैं; प्रमाणों द्वारा जाननेवाले कौ 'प्रमाता' 
संज्ञा है; जिस वस्तु का ज्ञान होता है उसे 'प्रमयः कहते हैं ।] 

अनुमान तीन प्रकार का है पूर्व॑तु, शेषवत्‌ भर सामान्यतोदष्ट ! 
अनुमान धत्यक्ष-पुवंक होता है; व्याप्ति का प्रत्यक्ष हुए बिना अनुमान 
नहीं हो सकता | [कारण द्वारा काय॑ का ज्ञान 'पूर्वदत! अनुमान है जैसे 
घनघोर बादलों को देखकर द्रृष्टि का अनुमाव करना | काये को देखकर 
कारण का अनुमान करना “रोपवत' अनुमान है जैसे भीगे फर्श को देखकर 
धृष्टि हुई है? ऐसा अनुमान करना । धुएं को देखकर वह्नि का अनुमान 
सामान्यतोदषट” है ।] (१॥१।५) 

प्रसिद्ध साधस्य (गुणों की समता) से साध्य का साधन उपमाव 
प्रसाण है। ['नीजगाय गौ के समान द्वोती है? यह सुनकर कोई व्यक्ति 
बन में जाकर नीलगाय की पहचान कर सकता हैं] (१।१॥६) 

आप्तों का उपदेश शब्द प्रमाण है । (११।७) 

आत्मा, शरीर, इंद्विय, अर्थ, बुद्धि, मन, पद्त्ति, दोष, अ्रेल्यभाव, 
फल, दुःख और अपबर्ग यह अमेय है । (१॥१।६) 

[आत्मा के गुण इच्छा, हू ष, प्रयल, सुख, दुख और ज्ञान हैं। 
कर्मों में पदूत्त करानेवाल्षे 'दोष! हैं। पुनरपत्ति को ग्रेत्यभाव कहते हैं । 
प्रवत्ति-दोषों का परिणाम 'फल” कहलाता है| अपवर्ग' सोक्ष का नाम 
है । हुःखों से अत्यंत मुक्त होना अपवर्ग है। ] 

पहले अध्याय में सोलह पदार्थों का नाम श्रोर लक्षण बताकर शेष 
ग्रंथ में उन लक्षणों की परीक्षा की गई है | द्वितीय अध्याय में प्रतिपक्ी 
पूवव॑पक्ष करता है कि संशय? या 'संदेह” होना ही असंभव है जिसे दूर 
करने के लिये विवाद और शास्रोपदेश किया जाय | जिस वस्तु को 
जानते हैं उसके विषय में संदेह नहीं होता; जिसको नहीं जानते उसके 
बारे में भी संदेह सभव नहीं है। अज्ञात वस्तु के विषय में प्रश्न केसे हो 
सकता है? इसलिये संशय नहीं होता । ऋषि का उत्तर है कि वाद-विवाद 
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कम नहीं हुआ है। न्याय-सूत्र की शेली बढ़ी 

न्याय-दशन का परिचय वैज्ञानिक और भाषा श्रौढ़ है। पमाणों तथा 
तकेशास्त के अश्नों में आचाय की विशेष रुचि दिखाई देती है। पहले 
सोलह शेय पदार्थों का नामोदेश है; फिर उनके लक्षण दिये शये हें; 
उसके बाद लक्षणों की परीक्षा है। पूर्वपक्ष का अतिपादन करने में आचारय॑ 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं | प्रतिप्षी की कठिन ले 
कठिन शंकाओं को उठाने से वे नहीं डरते | सूत्रकार का अपने सिद्धांतों 
में अटल विश्वात और उनपर अभिमान जगह-जगह प्रकड होता है । 
युक्तियों की सूच्मता से मन सुग्ध हो जाता है। न्यायदर्शन में पॉच 
अध्याय हैं और प्रत्येक अध्याय में दो आहिक । प्रत्येक आहिक में साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं है। अतिम अध्याय सबसे छोटा है। नीचे 
हम न्याय के कुछ सूत्रों आ अबुवाद देते हैं जिससे पाठकों को सूत्रों की 
शेज्ञी और गांभीय का कुछ अनुमान हो जाय पाठकों से अनुरोध है कि 
इन सूत्रों को ध्यान से पढ़े। कुछ बाते सिफ सू्नों के अनुवाद के रूप में 
ही दी गईं है ; इसपुस्तक में आकार चढ़ाने के लिये एक अक्षर भी नहीं 
लिखा गया है। 

प्रमाण, अमेय, संशय, प्रयोजन, च्छांत, सिद्धांव, अवयव, तक 
निणंय, वाद, जर्प, हेल्वाभास, वितण्डा, छुल, जाति और निग्रहस्थानों 
के स्वज्ञान से निःश्रेयस्‌ (मुक्ति) की आप्ति होती है। (१॥३।१) 

प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसान और शब्द यह चार अमाण हैं। (३।१।३) 

इन्द्रिय और अर्थ या विषय के संनिकर्ष (सबंध या संपर्क) से उत्पन्न 
ज्ञान को, जिसमे संदेह न हो और जो व्यमिचारी भी न हो, अत्यक्ष 
कहते हैं । (१।१॥४) 

[दूर स्रे रेता पानी दिखाई देता ६ और स्थाणु (सूखा बृत्त) पुरुष 
जैसा दीखता है; यह अत्यक्ष ज्ञाव नही हुआ क्योंकि यह सदिग्धि और 
स्यभिचारी है। प्रत्यक्षज्ञाव का कारण इंद्िया 'अत्यक्ष अमाण' कहलाती हैं। 
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पंचभूत, काल, दिकू, आत्मा और मन यह द्ब्य है। (११५) 

रूप, रस, गंध, स्पर्श, संख्या, प्रिमाण, एथकृत्व, संयोग, विभाग, 
परत्व, अपरत्दव बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष और प्रयत्न यह गुण 
हैं। (१११६) सूतन्रकार के अनुसार पदार्थों की सख्या छुः और गुणों की 
सत्रह है । - 

सत्ता, अनित्यता, दृव्यवत्ता, कार्यत्व, कारणत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह द्वव्य, गुण, कर्म के सामान्य धर्म है। (१।१॥८) 

क्रियां और गुणवाला, समवायिकारण द्ब्य होता है। (१॥१।१९) 

कारण के अभाव से कार्य का अभाव होता है। (१२।२) परंतु 
कार्य केअभाव से कारण का अभाव नहीं होता । ($॥२१) 

प्वामान्य और विशेष बुद्धि की अपेक्षा से है अर्थात्‌ सामान्य और 
विशेष की सत्ता बुद्धि के अधीन या बौद्धिक है; यह देश-काल मे रहने- 
वाली चीज़ नहीं हैं । (१॥२।३) 

रूप, रस, गंध, स्पर्शवाली प्रथ्वी है। (२।१।१) 

जल में रूप, रस, स्पर्श, द्ववत्व और स्निग्धता गुण हैं। (२।१॥२) 

नित्य पदाथों में काल का अनुभव नही होता, अनित्यों में होता है । 
इसलिये काज्न को उत्पत्तिवाले पढ़ाथों का निमित्तकारण कहते हैं । 
(२।२।६) 

सत्‌ और कारणहीन पदार्थ को नित्य कहते हैं । (४१।१) 

क्रिया और गुण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्पत्ति से 
पहले कार्य असत्‌ होता है । (६974) 

ईश्वर का बचन होने के कारण... वेदों का प्रामाण्य है। (१०।२६) 


प्रमाणों का वर्णन 


नैयायिकं चार प्रमाण मानते हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान, डप्मान और 
शब्दु । वेशेषिक के सत में उपमान नवीन प्रमाण नही है बढ्कि डसका 
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की सत्ता ही संशय का अस्तित्व सिद्ध करती है। अन्यथा वाद-विवाद 
और झरूगठा न हो सकता | 

प्रमाणों द्वारा सब अमेयों को जाना जाता है, फिर प्रमाणों को किसके 
द्वारा जाना जाय ? यह महत्वप॒र्ण प्रश्न है! सूत्रकार उत्तर देते हैं कि 
जैसे दीपक और पदाथों के साथ अपने को भी अकाशित करता है उसी 
प्रकार प्रमाण अपनी सिद्धि भी करते हैं। जब हम अमाणों की परीक्षा 
करते हैं तब वे 'प्रमेय” बन जाते हैं। सब अमारणों का प्रतिषेध भी बिना 
प्रमाण नहीं हो सकता इसलिये प्रमाणों को मानना श्रनिवाय है। जैसे 
बाट पहले स्वयं तोले जाकर बाद को सब चीज़ों को तोलने के काम आते 
है इसी प्रकार प्रमाण” कुछ देर को प्रमेय बनकर भी बाद को 'अमेयों? के 
ज्ञान का साधन बन जाते है। 

इसके बाद हम वेशेबिक दुर्शव का परिचय और उसके कुछ सूत्रों का 
अनुषाद और व्याख्या देते है । 

चशेषिक दर्शन सें दस अध्याय हैं जिनमें से प्रत्येक में दो 
भश्ाहिक हैं। श्रंतिम तीन अध्यायों में न्‍्याय- 
दर्शन को भॉति अमारणों, कारणता आदि का 
विचार है। व्यवहार-शास्त्र के प्रश्नों पर छुट्वें अध्याय में विचार किया 
गया है। चोथे श्रध्याय में परमाशवाद का वर्णन है | शेष अध्यायों में 
द्वव्यादि पदार्थों का विवेचन किया गया है। वेशेषिक का आरंभ “अब घर्म 
की व्याख्या करेंगे! इस सूत्र से होता है। दूसरे सूत्र मे घर का लक्षण दिया है। 

यतोश्य्युदुय निःश्रेयससिद्धिः स घर्मः (१9२) 

अर्थात्‌ जिससे संसार में अम्युदय हो और जिससे मोत्त आपि हो वह 

धर्म है। धर्म से मोज्ञकिस अकार प्राप्त हो सकती है --. 

“धर्म विशेष से उत्पन्न द्व्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
समवाय इन छः पदाथों के साधस्य॑-वेधर्प-पूवेंक् त बज्ञान से मुक्ति था 
निःश्रेयस की आाप्ति होती है। (१॥१॥४)” 


वैशेषिक का परिचय 
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अत्यक्ष ज्ञान कब होता है ? जब (१) आत्मा का सन से (१) मन 
का इंद्विय से भर (३) इंद्िय का अर्थ या विषय से संयोग होता है तब 
प्रत्यक्ष अनुभव होता है। जब हमारा सन कही दूसरी जगह होता है तब 
हम आँखें खुली रहने पर भी नहीं देखते, ओर कान होते हुए भी नहीं 
सुनते । तीर बनानेवाल्े ने गुजरती हुईं राजा को सेना को नहीं देखा। 
इसलिये प्रत्यक्ष में मन का जागरूक का होना ज़रूरी है। मत अख॒ होने पर 
भी शीघ्रगामी है; इसलिये जल्दी-जरदी एक विषय के बाद दूसरे पर 
पहुँच जाता है| वास्तव में एक समय में एक ही ज्ञान हो सकता है। हम 
एक ही पल मे देखते, सुनते और अनेक क्रियाएं करते हैं, यह प्रतीति 
मन की तेजी के कारण होती है । 
शुक्ति मे रजत क्यों दिखलाई देती है? यदि रजत का शअ्त्यंता- 
भाव होता तो शश-शक्ष अर्थात्‌ खरगोश के सींगों 
की तरह उसको कीं अतीति नहीं होती । 
शून्यवादी की असत्य्याति दीक नहीं। आत्म-ख्याति (योगराचार की) भी 
संगत नहीं है। नैयायिक लोग भूम का कारण अन्यथा-ज्याति बतलाते 
है। इंद्िय के दोषवश शुक्ति को देखकर रजत के धर्म (गुणों) का स्मरख 
होता है । रजत-धर्स का मानसिक उदय होते ही जहां-जहां पहले रजत 
देखी है वहां-बहां की रजत का अलौकिक पत्यक्त होता है। गुण 
और गुणी में समवाय सबंध है। दोनों को अल्लग अलग नही किया जा 
सकता । इसलिये रजत के शुणों का मानसिक उदय पहले देखी हुईं 
रजत केप्रत्यत्ष का कारण हो जाता है। इस आलौकिक प्रत्यक्ष से देखी 
ई रजत के गुण्णोंका आरोप समीपवत्तों शुक्ति में कर दिया जाता है 
जिससे भम या मिध्याज्ञान होता है । इसी को “अन्यथा-ख्यातिः कहते 
हैं। अन्यथा-ज्याति का शाव्दिक अर्थ अन्य बस्तु के गुणों का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना है | 
अन्यथा-झयाति के आलोचकों का कथन है कि “अलौकिक प्रत्यक्ष? 


अन्यथा-छ्याति 
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अंतर्भाव अनुमान में हो जाता है। अन्नंभटद्ट और विश्वताथ (तक संग्रह 
और कारिकावल्ली के लेखर) चार ही प्रमाण मानते है | 

न्‍्याय-दर्शन की अत्य्ष की परिभाषा हम दे छुके है| “अव्यप्देश्य' 
शब्द जो सूत्र में आया है उसकी दूसरी 
व्याज्या भी की गई है। अत्यत्त दो अकार 
का होता है, निर्विकल्पक्त और सबिकल्पक। असाधारण कारण को 
करण! कहते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान के 'करण' को प्रत्यक्षम्माण कहते हैं। 
इसका अर्थ यह हुआ कि चक्तु, रसन, धाण, त्वकू, श्रोन्न और 
मन" इंद्वियां प्रत्यक्ष प्रमाण हैं । इंद्वियां भत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति का हेतु 
हैं। ईंद्विय और अर्थ के संनिकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते 
हैं। जो वस्तु जैसी है उसे वेसा ही जानना यथार्थ ज्ञान या 'प्रमा' है। 
विपरीत ज्ञान को 'अग्रमा' कहना चाहिए । 

जब हम किसी पदार्थ को देखते हैं तो अथम उसके रूप, आकार 
श्रादि कौ प्रतीति होती है । उसके बाद हमारी बुद्धि काम करने लगती 
है और हम स्मरण आदि द्वारा वस्तु को ताम दे देते है। केवल चक्तु 
श्रादि इंद्वियों से, बुद्धि या मस्तिष्क की क्रिया शुरू होने से पहले, जो 
ज्ञान होता है उसे 'निर्विकल्पक भ्रत्यक्ष” कहते है। निष्प्रकारक या अकारता- 
हीन ज्ञान निर्विकश्षक कहलाता है। पदाथे किस श्रेणी का है इसका 
ज्ञान प्रकारता-ज्ञान है। यह डित्थ (स्थाणु) है, यह श्याम है, यह आाह्मण 
है इस प्रकार का ज्ञान सप्रकारक या सविकल्पक ज्ञान है| निर्विकल्पक 


ज्ञान झूठा नहीं हो सकृता। सबिकल्पक ज्ञान मे ही अम का भय 
होता है । 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


१ वाह्यायन के भाष्य में मन की गणना इदियों में भी गई है । सुख, दुख 
शआदि का प्रत्यक्ष मन या अतरिद्विय [ अद्र की इद्विय ] दवारा होता है। सुख, 
दुःख आदि आत्मा के गुण हैं यह मानसिक प्रत्यक्ष से जाना जाता है। 
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परामश--च्याप्त-सहित ( जहां जहाँ घूम होता है चहां वहाँ अग्नि 
होती है इस शान सहित ) पक्त घर्मता का ज्ञान ( पर्वत से भूम है, यह 
ज्ञान) परामर्श कहलाता है ) 
अनुमिति--परामश् से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति कहते हैं | 'पर्चत 
अग्निवाला है? थह ज्ञान अनुमिति है। यह ज्ञान 'बहिन्याप्य अथवा 
अग्नि से व्याप्त धूमवाला यह पव॑त है” इस परामर्श से उत्पन्न होता है । 
अनुमान प्रसाण--अनुसिति का करण था असाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है। भत्यक्ष प्रमाण की तरह अजुमान-प्रमाण कोई इंद्रिय 
नहीं है। नेयायिक लोग आंख, कान श्रादि इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
हैं। अनुमान अमाण किसी इंदिय का नाम नहीं है ! 
चास्तव में लिंग परामर्श” को अलुमान कहते हैं। यह “लिंग परा- 
मर्श क्या है ? लिंग परामर्श को “तीसरा ज्ञाचः भी कहते है | रसोई घर 
में धूम और अ्रग्नि की ध्याप्ति अहण करके जो धूम का ज्ञान होता है 
वह "प्रथम ज्ञान है। पक्ष (पवत) में धूम का ज्ञान 'द्वितीय ज्ञान! है। 
वहीं धुम का अग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान 'तृत्तीय ज्ञान! है; इसी 
को लिंग प्रामश” कहते है। ( देखिये तक संगह, पद कृत्य, चंद्रजसिंह 
कृत ) । 
श्रेंगरेज़ी में इसे सिलॉजिज़्म कहते है । नेयायिक दो प्रकार का अजु- 
पठ्चावयव वाक्य अथवा मन मानते है, स्वार्थ ओर परार्थ। स्वार्थाबुमान 
न्याय अपने लिए होता है और परार्थाचुमाव दूसरों को 
समझाने के लिए। परार्थानुसान में पंचावयव-वाक्य की आवश्यकता होती 
है; स्वार्थानुमान में केवल तीन ही अवयव ( पहले तीन या अंतिस तीन) 
अपक्षित होते हैं। पाच अवयवों के नाम क्रमशः अतिज्ञा, हेठु, उदाहरण, 
उपनय और तिगमन है। 
पर्वत अग्निवाला ह--यह पतिज्ञा है । 
क्योंकि उसमें थुँझआ है--यह हेतु है। 
१४, 
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मानना संगत नही है| यदि श्रल्लौकिक अत्यक्ष मान लिया जाय तो हर 
ससय हर पदार्थ का अत्यक्ष होना चाहिए। अलौकिक प्रत्यक्ष का सिद्धांत 
मुष्य को सर्वज्ञ बना देता है, जो अनुभव के विरुद्ध है | 

अत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि अत्यक्ष ज्ञान का कारण या करण 
(ईंड्रियां ) अत्यक्ष-प्रमाण कहलाती हैं । इसी 
प्रकार अनुसिति का करण अनुमान अमाण है । 
अनुमिति अथवा अनुमान-जन्य ज्ञान फल है और व्याप्तिज्ञान करण है | 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिभाषाएं देते हैं | उन्हे ठीक-ठोक 
ध्यान में रखकर ही अनुमान-प्रकरण समझ में आरा सकता है। यहां 
पाठकों को हम बतलादे कि न्‍्यायदर्शन में अनुमान प्रमाण बहुत ही 
महत््वपुर्ण और कठिन विषय है । 

व्याप्ति--जहां जहां घुआ होता है वहां वहां अभि होती है? इस 
साहचर्य-(एक साथ होने के) नियम को ब्याप्ति कहते है। रसोई-घर में 
धूम और अप्लि के साहचर्य का अनुभव हुआ है जिसके बल पर पर्व॑त में 
धूम देख कर वह्लि का श्रनुसान किया जाता है। 

पक्ष--अग्नि साध्य है; पव॑त में अ्रग्नि है यह सिद्ध करना है। जहां 
साध्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे 'पक्ष! कहते हैं | पव॑त “पक? है। 

सपत्त--जहां साध्य (अस्नि) को उपस्थिति निश्चित है वह स्थान 
था वस्तु सपत्ष कहलाती है। रसोई घर (महानस) सपक्ष है। 

त्रिपक्ष--जहां साध्य (अग्नि) का अ्स्नावनिश्चित है उसे “विपक्ष” 
कहते हैं जैसे 'सरोवर' । सरोवर में अग्नि के अभाव का निश्चय है | 

व्यापक और व्याप्य--इस उदाहरण में भ्रग्नि व्यापक है और 
धूस व्याप्य | बिना अग्नि के धूम नहीं रह सकता । धूम की उपस्थिति 
अग्नि की उपस्थिति से व्याप्त है । 


पक्त-धर्मता--ध्याप्य (धूम) का पव॑तादि में रहनेवाला होना 'पक्त 
घर्मता? है । 


अजुसान प्रमाण 
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और 'डिडक्शन' दोनों परामर्श वाक्य में मिल जाते है। अनुभव और 
तके दोनों से काम लिया जाता है। बर्नाड बोसांक्वेट की भाषा मे हम 
कह सकते हैं कि दी इृडियन सिलाजिए्म कंटेस इट्स ओन मैसेतिटी 
भारतीय सिल्लाजिज़्म की यह संपूर्णता स्वथा श्लाघनीय है। अरस्तू का 
न्याय इस प्रकार है :-- 

सब मनृष्य मरणशील है; 

सुकरात मनुष्य हे; 

इसलिए, सुकरात मरणशील है। 

यहां पहले वाक्य की सत्यता स्वतःसिद्धु नहीं हे; उसके लिए अमाण 
अपक्षित है। न्याय की भाषा में हम इसे इस प्रकार कहेगे :--- 

सुकरात मे सर्त्यता या मरणशीछता है ; 

क्योंकि सुकरात में मनुष्यता है। 

जहां जहां मनुष्यता है चहां वहां मत्य॑ता है, जैसे देवदत्त मे । 

सुकरात मे मनुष्यता है जो कि मत्य॑ता से व्याप्त है, 

इसलिए सुकरात मे मत्यता है। 

चौथा वाक्य लिंगपरामर्श है जिसमें अरस्तू के पहले दोनों वाक्‍्यों 
का सत्य निहित है; इस मिश्रित वाक्य के बिना अनुमान समस्त में नही 
आ सकता । न्याय के अनुमान मे व्याप्ति का सत्य उदाहरण द्वारा सुबोध 
बना दिया जाता है; उदाहरण से व्याप्ति की सिद्धि होती है, यह समझना 
श्रम है । व्याप्ति को कूँढी सिद्ध करने का भार नेयायिक अतिपक्षी पर डाल 
देता है, जब कि अरस्तू के सिलाजिज़्म मे मेजार प्रमिस के सत्य होने का 
प्रसाण अनुमान करनेवाले को देना चाहिए। 

लिंग-परामर्श अनुसिति का करण है, यह बताया जा जुका है | 
लिंग सीन अकार का होता है केवलान्वयी, केवलव्यतिरेकी, ओर अन्वय- 
व्यतिरेकी । जिसमें अन्वय-व्याप्ति और व्यतिरेक-व्याप्ति दोनों हों वह 
अन्वय-व्यतिरेकी लिंग है| भावात्मक व्याप्ति को अन्वय व्याप्ति कहते है 


। 
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जहां जहां धूम होता है वहां वहां अग्नि होती है जैसे रसोई घर में 
--यह उदाहरण हे । 

वैसा ही, श्रप्मि के व्याप्य धूमवाला, यह पव॑त है--यह उपनय है। 

इसलिए यह पव॑त अग्नि वाला है--यह निगमन है । 

योरुप के कुछ पंडितों ने अवयवों की संख्या पर आ्षेप किया है । 
योरुपीय सिल्लॉजिज़्म मे, जिसका स्वरूप यूनान 
के असिद्ध दाशंनिक अरस्तू के स्थिर किया था, 
तीन ही वाक्य या श्रवयव होते है। आलोचकों का कहना है कि नेैया- 
पिकों ने व्यर्थ ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया है। इसका उत्तर 
कई प्रकार से दिया गया है। ॥॒ 

पहला उत्तर यह है कि उक्त आक्षेप निराधार है| स्वार्थाचुमान में 
नेयायिक भी तीन अवयव मानते हैं । भारत के दूसरे मतों ने कम 
अवयव माने हैं । वेदान्त-परिभाषा तीन अवयवों के पक्ष का मंडन करती 
है।' कुछ बौद्ध तक॑-शाल्लियों ने तो दो ही अवयवों को यभेष्ट माना है। 
पर देखने की बात यह है कि पाँच अवयवों का एक आलंकारिक प्रभाव 
होता है | अनुसान-प्रक्रिया बिलकुल स्पष्ट हो जाती है। 

दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का 'न्याय? या सिलॉजिज्म न्याय की 
दृष्टि से सदोष है। अरस्तू के पहले दो 'प्रमिसेज्ञ” न्याय के परामर्श वाक्य 
में संमिलित हो जाते है। परामश को ही नेयायिक अनुमान का हेतु 
मानते हैं । “वह्ि व्याप्य घूम वानयं पे: ( वह्ि का जो व्याप्य है ऐसे 
धूमवाला यह पर्वत दे ), वास्तव में यह परासश वाक्य ही श्रममान का 
कारण है। भारतीय सिलाजिज़्म का एक गुण यह है कि उसका 'सेजार 
प्रेमिस' अपनी यथार्थता के लिए परमुखापेज्ञी नहीं है। यहां 'इंडक्रशन” 
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नतु प चावयबहूपा अवयवलयेणेव व्याप्तिपक्षथमंतयोरुप दर्शन सभवेना- 
धिकावयब दूवयस्य व्यथत्वातू । 


पाच अवयव क्यो 
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६ 


सान नहीं सानते। वे इसके बदले अर्थापत्ति नाम का अलग प्रमाण 
मानते हैं । 

झव तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ | दुष्ट हेतुओं को देत्वाभास 
कहते हैं | जो ठीक हेतु की तरह मालुम हो पर 
ठीक हेतु न हो, वह हेलवाभास है | तकसंग्रह 
के लेखक अन्नंभट्ट णँच हेत्वाभास मानते है, जो न्यायसूत्र के हेत्वाभासों 
से कुछ भिन्‍न हैं। गोतम के पॉच हेल्वाभास्ों के नाम सव्यप्तिचार, 
विरुदु, अकरणसस, साध्यसम और कालातीत हैं। अनन्‍्नंभट्ट के पॉच 
हेत्वाभास सव्यभिचार, विहुदड, सञतिपक्ष, असिद्ध और बाधित हैं | 

३ सब्यभिचार--उस हेतु को कहते हैं जो अभीष्ट साध्य से उल्टा 
भी सिद्ध कर दे। धुआ अप्लि-सहित पंत में ही हो सकता है। यहाँ 
घुंआ लिंग (चिह्न) कहता है। यदि लिंग साध्य के अ्रभाव-स्थल से भी 
पाया जाय तो लव्यभिचार हेतु होगा | जैसे 'पव॑त अग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण” यह हेतु ठीक नहीं | क्योंकि साध्य के अभावस्थत्न या 
“विपक्ष” (सरोवर) में भी प्रमेयत्व पाया जाता हैं। सरोवर भी प्रमेय है, 
डसे भी अर्िदाला होना चाहिए। इस हेत्वाभास को साधारण सब्य- 
भिचार' कहते है । 

असाधारण सब्यभिचार उस लिंग को कहते हैं जो सपत्त या विपक्ष 
में कहीं व पाया जाय, सिफ़ पक्ष में ही पाया जाय | जैसे, 'शब्द नित्य है, 
शब्द होने के कारण'; यहां शब्द॒त्व शब्द के सिवाय कही नहीं पाया 
जाता । 

जिसका अन्वय ओर व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृष्ंत न मिल सके 
उसे “अनुपसंदारी सव्यभिचार! कहते है। सब चीज़ें अनित्य हैं, अमेय 
होने के कारण, यहां सब संसार के पक्ष होने के कारय दृष्ठांत ही नहीं 
मिल सकता । 

२ जो हेतु साध्य के अभाव से व्याप्त हो उसे 'विरुद्द/ कहते है। 


हेल्वाभास 
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जैसे “जहा जहां धूम है वहां वहां अग्नि है।! अभावात्मक व्याप्ति को व्यति- 
रेक-ब्याप्ति कहते है, जेसे 'जहां अग्नि नहीं है वहां धूम भी नह! है ।” पव॑त 
में व्धि का अनुमान करने के उपयुक्त उदाहरण में दोनों प्रकार की ज्याप्त 
मिल जाती है। रसोई धर में धूम है और अग्नि भी; सरोवर से अग्नि नहीं 
है इसलिएं धूम भी नहीं है । 

जिस उदाहरण मे सिफ्ते अन्वय-व्याप्ति मिल सके वह केवलान्वयी 
अनुमान कहलाएगा। 'घट अमिधेय (नामकरण करने योग्य या नासवाला) 
है क्योंकि घट प्रमेय है! इस अनुसान में अन्वय-ब्याप्ति ही मिलती है-- 
जो जो अमेय है वह वह अभिधेय है। “जो अमेय नहीं है वह अभिधषेय 
नही है, इस अकार की ध्यत्तिरेक-व्याप्ति नहों मिल सकती क्योंकि संसार 
की सारी चीजें अमेय ( अमाणों से जानने थोग्य ) और अपभिधेय ( वर्णन 
करने योग्य ) दोनों है। 

नेयायिक किसी वस्तु को अज्लेय या अप्रमेय नहीं मानते । इस संपुण 
जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । 

अनुमान के जिस उदाहरण में सिफो ध्यतिरेक-व्यात्ति मिल सके वह 
केवल व्यतिरेको अनुमान कददलाएगा। “प्रथ्वी अन्य भूतों से भिन्न है, 
गंधवाली होने के कारण ।! ग्रध एथ्वी का गुण है, जल, वायु अग्नि और 
आकाश का नहीं | 'जो जो गंधवान है वह इतरों (अन्य सूतों) से मिन्न 
है, ऐस अन्वय-व्याप्ति यहां नहीं है। 'जो इतर भूतों से भिन्न नही है 
वह गंधवान्‌ नहीं है, जेसे जल, इस अकार की च्यतिरेक व्याप्ति हों! उपलब्ध 
है जिससे “पृथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है” यह अनुमान किया जाता हे । 

साध्य यह है कि पृथ्वी दूसरे भूत्रों से भिन्न है। एृथ्वी सात्र ही 
पक्त है, इसलिए 'जो गंधवान्‌ है वह अन्य अच्यों से भिन्न है? ऐसी व्याप्त 
नहीं मित्रती । यदि संपूर्ण पृथ्वी के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती 
तो अन्वय-व्याप्ति संभव थी । 

वेदांती ओर मीमांसक केवल्ास्वयी और केवल-व्यत्तिरेमी अनु- 
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च्यक्ति गवय” ( नील गाय ) को नहीं जानता | किसी वनधासी ने उससे 
कहा, “गाय के ससान गवय होता है !”” यह सुनकर वह बन मे जाकर 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है। तब उसे यह ज्ञान उपन्न होता है कि 'यही गवय शब्द का 
वाच्य है ।? यही ज्ञान उपसिति है। इस प्रकार गवय पद या शब्द के 
अर्थ का बोध हो जाता है; यही संज्ञा-संज्ञि का संबंध ज्ञान है। गाय में 
रहनेवाला गवय का साध्ष्य ही इसका कारण है। यह ज्ञान व्याप्ति ज्ञान 
के बिना हो जाता है, इसलिये उपसान का अनुमान मे अंतर्भाव नहीं 
हो सकता | 

यथार्थवादी को आप्त कहते है। जैसा जानना, वैसा कहना, यही 
यथाथवादिता है। आप्त का वाक्य ही शब्द 
माण है। वाक्य पदों के समूह को कहते हैं | 
शक्तिवाले या शक्त को पद्‌ कहते हैं, शक्ति क्या है ? 'इस पद या शब्द से 
इस अथथ का बोध होगा” यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है| शब्दों का अथ 
ईश्वर ने निश्चित किया है। यही इईश्वर-संकेत गुरु-शिव्य-परपरा से 
हम तक चला आया है। 

वाक्य का अर्थ-बोध आकांक्षा, योग्यता और संनिधि से होता है। 
वाक्य के प्दों का अन्वय होना चाहिए । गाय, घोड़ा, हरती! यह वाक्य 
नहीं हुआ; इसमे आकांक्षा! का अभाव है। अग्नि से सींचे” यह वाक्य 
प्रमाण नहीं है क्योंकि इसमे 'योग्यता' का अभाव है। यदि एक-एक 
घंटे बाद कोई कहे पानी” 'लाओ” आदि तो उसका वाक्य अ्रप्रसाण 
होगा, क्योंकि उसके पदों (विभक्ति सहित शब्दों) में संनिधि (समीपता) 
नहीं है । 

वाक्य दो प्रकार का होता है, लौकिक और वैदिक । वैदिक वाक्य 
ईश्वरोक्त होने के कारण सभी प्रमाण हैं । लोकिक वाक्य आप्तका कहा 
हुआ ही प्रमाण होता है; और किसी का नहीं | 


शब्द अमाण' 
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शब्द नित्य है, कार्य होने के कारण | कार्यत्व अनित्यल से व्याप्त है न कि 
नित्यत्व से । इसकिये कार्यत्व हेतु विरुद्ध है। 

३, सठातिपत्ष--जिसका प्रतिपक्ष मौजूद हो, साध्य के अभाव को 
सिद्ध करनेवाल्ा दूसरा हेतु वर्तमान हो, उसे सञतिपक्ष कहते हैं। 
शब्द नित्य है, श्रवणेन्द्रिय ग्राद्य होने के कारण” इसका प्रतिपत्त भी है-- 
“शब्द अनित्य है, कार्य होने के कारण !? 

४ असिद्ध हेल्वाभास तीन अकार का है, आभ्रयासिद्ध, स्वरुपासिद्ध 
और व्याप्यलवासिद्ध । 

धागनारविन्द या आकाशकमल सुरभि होता है, कमल होने के 
कारण; सरोचर कमल की तरह” यह 'आश्रयासिद्ध! है। यहां गगनारविंद 
आश्रय है जिसकी सत्ता नही है। 

स्वरुपासिदु---शब्द गुण है, चत्तु-पआह्य होने के कारण); चाक्षप 
होना शब्द मे नहीं है। 

उपाधि-सह्दित हेतु को “्याप्यलवासिद्ध! कहते हैं। "पंत घूमवाल्षा 
है, अग्निवाला होने के कारण |? भीगे इंधन की उपस्थिति मे ही भरग्नि 
में धुआ होता है, इसलिये आह इंधन का संयोग उपाधि है । अग्नि 
सोपाधिक हेतु है । 

९ जिसका साध्याभाव प्रमाणों से निश्चित है वह बाधित हेतु है। 
अग्नि ठंडी होती है, द्चच्य होने के कारण” यहां अनुष्णता था उंडाएन 
साध्य है जिसका अभाव उप्णत्व, स्पर्श नामक प्रत्यक प्रसाण से भ्रृहीत 
दोता है। इसलिये यह हेतु 'बाधित' है। 

अनुमान-अकरण समाप्त हुआ। अब उपसान का वर्णन करते हैं। 
यह अमाण नैयायिकों की विशेषता है। संज्ञा- 
संज्ञि (पद और पद का श्रर्थ) के संबंध का ज्ञान 
“उपमिति! कहलाता है । उसके असाधारण कारण को उपसान-प्रमाण 
कहते हैं। साइश्य ज्ञान ही उपमिति का हेतु है। मान लीजिए कि कोई 


उपमान्र प्रसाणु 
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कारण सद्‌ होता है और काय असत; सव्‌ से असद्‌ की उत्तत्ति होती 
2) है यह नेयायिर्तों का मत हुआ | स्वदशन 
कारण की परिभाषा . का हज 
ह कार कहते हैं :--- 

इह्द काय कारण भावे चतुर्धा विप्तिपत्तिः प्रसरति | असतः सन्मायते 
इति सौगताः संगरिरन्ते। नेयायिकादयस्तु सतो सज्जायत इति | वेदान्तिनः 
सतो विवतः कायजातं न तु वस्तुसदिति । सांड्याः पुनः सतः सल्लायत 
इति [१ 

अर्थात्‌--कार्य-कारण-भाव में चार प्रकार का सत है। असत्‌ से 
सत्‌ उत्पन्न होता है यह बौद्धों का मत है। सत्‌ से असद्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का सत है। सद्‌ से विवर्त उत्पन्न होता है न कि सद्वस्तु, यह 
वेदांव का सिद्धांत है। सत्‌ से सव्‌ ही उत्पन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है। 

बौद्धों को छोड़ कर शेष तीनों उपयुक्त दुशंन कारण को सत्‌ सानते 
ह। उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते हैं| अश्व यह हैं कि कारण किसे 
कहते हैं ? साधारण लोग सममते हैं क्लि काय से पहले आनेवाली चीज 
कारण होती है | लेकिन कार्य से पहले बहुत सी चीज़ें आतो रहती हैं। 
घट की उत्तत्ति से पहले कुम्हार, उसका दृर्ड, गधा आदि अनेक वस्तुएं 
हैं। इनमें से किसे कारण कहना चाहिये न्याय का उत्तर है, 

कार्यनियत पुर्वंद्बति कारणम्‌ 

जो कार्य के पहले नियम पुर्वक्च उपस्थित होता है उसे कारण कहते 
हैं| कुम्हार, मिद्दी और दण्ड नियमपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए। गर्द॑भ का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह कारण नहीं है । 

परन्तु यह लक्षण अतिव्याप्त है। जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
उसके अतिरिक्त पदार्थ में भी घट जादेवाले लक्षण में अतिव्याप्ति दोष 


१ सर्वेद्शन संग्रह, ए०१२१ 


१३२ त्याय-वैशेषिक 


संरकारों से उत्पन्न शान को स्टूति कहते हैं। स्टूृति से भिन्न ज्ञान 
झनुभव कहलाता है जो कि यथार्थ और अ्रयथार्थ 
दो प्रकार का होता है | यथार्थ ज्ञान या अनुभव 
का लक्षण पीछे बता चके हैं | स्वृति भी यथार्थ और अयधार्थ दो प्रकार 
की हो सकती है। प्रमाजन्य स्छृति को यथार्थ स्म्रति कहते हैं, अ्रप्ममाजन्य 
को अयथार्थ | यथाथ ज्ञान का ही नाम प्रमा है | 


कारणता विचार 

प्रत्य्षप्रमाण की परिभाषा में हमने कहा था--अत्यक्षज्ञान के श्रसा- 
धारण कारण ( करण ) को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हैं | अब प्रश्न यह है 
कि 'कारण” किसे कहते हैं! इसी से संबद्ध प्रश्न यह भी है कि 
कार्य किसे कहते हैं? कार्य के विषय में न्याय का सिद्धान्त अ्रस- 
त्कायवाद! कहलाता है | उत्पत्ति से पहले जो घद का अभाव होता है उसे 
घट-प्रगभाव कहते हैं | प्रागभाव के प्रतियोगी का नाम काय है ( का्य- 
प्रागभाव प्रतियोगि )। 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संबंध है | घट और घट के प्रागभाव में 
विरुद्धत्व संबंध है| घट की उत्पत्ति घट के प्रागभाव का नाश कर देती है, 
उसकी विशेधिनी है| उस भाव पदार्थ को जिससे किसी अभाव का 
स्वरूप समझा जाता है, उस अभाव का-प्रतियोगी कहते हैं| घटाभाव का 
प्रतियोगी घट होगा | कार्य की इस परिभाषा का सीधा श्रर्थ यही है कि 
उत्पत्ति से पहले घट का अभाव दवोता है, घट या कार्य की किसी रूप में 
कहीं उपस्थिति नहीं होती | यह सिद्धांत सांख्य का ठीक उल्टा है | सांख्य 
का मत 'सक्कायवाद” कहलाता है | उत्पत्ति से पहले कार्य कारण में छिपा 
रहता है; उत्पत्ति का अर्थ अभिव्यक्ति मात्र है। सूर्ति जिसे स्थपति या 
मूत्तिकार खोद देता है, धातु या पत्थर में छिपी रहती है | मू्तिकार अपने 
प्रयत्न से उसे अभिव्यक्त कर देता या व्यक्त रुप दे देता है | असत्कायबाद 
की झालोचना और सक्कायबाद की युक्तियों के विषय मे हम भागे लिखेंगे | 


स्मर्ति 
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२--चे वस्तुएं जो कारण के भी पहले वर्चमान हैं और इसलिए कार्य 
से पहले भी वत्तसान होती हैं, जेसे ईश्वर, काल, कुम्हार का पिता । 

३--कारण के समकालीन था सहकारी जो कारण से समवाय 
सबंध द्वारा संबद्ध नहीं है, जेसे रूपप्रागभाव | घट के रूप का प्रायभाव 
कारण का समकालीन है । 

कारण तीन प्रकार का होता है, समवायिकारण, असमावायिकारण 

कारण के भेद और निमित्त कारण | 

समवायिकारण--जिससे ससवेत होकर या ससवाय संबंध से संबद्ध 
होकर कार्य उत्पन्न होता है उसे समवायि कारण कहते हैं। सिद्दी घड़े का 
समवायि कारण है। इसी को उपादान कारण भी कहते है। 

असमवायिकारण--कार्य या कारण के साथ एक जगह ससवेत होकर 
जो कारण हो उसे असमवायिकारण कहते हैं | तन्तु ( डोरे ) पटका 
सभवायिकारण है । तन्ठुओं का रंग वस्त्र के रंग का अससवायिकारण 
है। तन्तु-संयोग तन्‍्तु नामक एक अर्थ ( चस्तु या जगह ) से पटरूप 
कार्य से समवेत ( समवाय कारण से संबद्ध ) होता हैं | इसो अकार 
तन्तु-रूप वस्त्र के साथ, जो कि अपने रूप झअर्थाव्‌ वस्त्र के रूप का असम- 
वायिकारण है, एक अथ तस्ु में समवेत होता है और बस् के रूप का 
असमवायिकारण बन जाता है। वस्त्र अपने रूप का समवायिकारण है, 
तन्तुओं का रंग उसी का असमवायिकारण है। 

इन दोनों से भिन्न जो कुछ कारण होता है उसे निमित्त कारण कहते 
हैं, जेसे कुम्हार घट का या छुविन्द ( जुलाहा ) पट का। दराड सो घट 
का निमित्त कारण है । 

इन तीनों कारणों में जो असाधारण कारण है वही करण है। 
पाणिनि का सूत्र है--साधक तमं करणस्‌ अर्थात्‌ सब से अधिक अपेक्तित 
साधक को करण कहते हे | आशा ह्लै अब पाठक प्रत्यक्षआन का करण 
प्रत्यचा प्रमाण है! इस परिभाषा को समस्त गए होंगे | 
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होता है। जिन चीज्ों का था जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया जाय 
उनमें से छुछ में जो लक्षण न घट सके, उसे अव्याप्त लत्तण कहते हैं 
और उसका दोष “अव्याप्ति” कहलाता है। लक्षण का तीसरा दोष असंस- 
बता होता है, जेसे अप्नि का लक्षण पदार्थ ठएडा करना । 

जानदार वस्तु को पशु कहते हैं', यह लक्षाश अ्रतिव्याप्त है। 
मदुलियां और पत्षी भी जानदार पदार्थ हैं। “दो सींगवाले को पशु 
कहते हैं.' यह लक्षण श्रव्याप्त है। कुत्ता भी पशु होता है जो कि इस 
लचाण में नहीं आता। तीनों दोषों से मुक्त लक्षण ही ठीक लक्षण होता है। 

कार्य के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज्ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदार्थ, कुम्हार का पिता आदि भी होते है। 
तो क्या इन सब को कारण कहना चाहिए ? इसके उत्तर में नेयायिक 
कारण के लक्तण में कुछ सुधार करते हैं। सही लक्षण यह है। 

अनन्यथा सिद्धत्वे सति कार्य नियतपुवद्त्ति कारणम--अर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले नियम से उपस्थित हो और जो अ्रन्यथा-सिद्ध न हो उसे 
कारण कहते हैं। यह अन्यथा-सिद्ध क्या बला है ? वास्तविक कारण से 
सबद्ध होने के कारण जिसको पूरव॑वर्तिता" होती है--जिसकी पूर्व॑वर्तिता 
वास्तविक कारण की पृवेवर्तिता पर निभर हो, उसे अ्रन्यथा-सिद्ध कहते 
हैं। विश्वनाथ के मत में भ्रन्यथा सिद्ध पांच प्रकार के होते हैं। तके सशृह 
को दीपिका में अन्न॑भट्ट ने दीन प्रकार के अन्यधा-सिद्ध बतल्नाए हैं जो 
हम नीचे देते हैं। 

३--वे पदार्थ जो कारण से समवाय संबंध से सम्बद्ध हों जेसे 
“दण्डत्व! 'ओर दण्ड रूप! । दण्डत्व और “दण्डरूप” को दरड से, जो घट 
का कारण है, अलग नहीं कर सकते। 'समवाय! का अथ' है नित्य- 
संबंध । 


रे पूर्ववत्ति ता का अथ है पहले स्थिति । जो किसी चीज़ के पहले 
मौजूद हो वह उस चीज का पू्वेवर्तती कहलाता है। 
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अ्रवयवों स अलग अत्यक्ष हाता है । घट का प्रत्यक्ष घट के किसी विशेष 
भाग तक सीमित नहीं होता | यदि अवयवी की अलग सत्ता होती तो 
डसका अलग पत्यक्ष भी नहीं होता | यदि अवयवी का प्रत्यक्त न सानें, 
तो द्वव्य, गुण, जाति श्रादि का अत्यक्ष न हो सके । यदि कहो कि वास्तव 
में अवयवों के अतिरिक्त अवयची की सत्ता नही होती; भ्रसमवशात्‌ अवयचों 
में एकता दीखने लगती है जिसे अवयवबी का गत्यक्ष कहते है, तो ढीक 
नहीं | यदि कहीं भी 'एकता” की सत्ता न हो तो उसका अम भौ न हो । 
जिसे देखा नहीं है, उसका अम भी नहीं हो सकता | इसलिए घड़ा पर- 
माणुओं का समुदायमात्र नही है, उसकी अलग सत्ता है। 
वैशेषिक सूत्र के रचियता ने छः पदाथ माने थे; उनके आधुनिक 
अनुयायी सात पदार्थ मानते हैं। द्वच्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव 
यह सात पदाथ' हैं। जिस किसी वस्तु का कोई नाम हो, उसे पदार्थ 
कहते है। पदाथ' न्याय-पेशेषिक की सबसे बड़ी श्रेणी है | वेशेषिक के 
पदार्थ अररतु की केटेगरीज्ञ से भिन्न है। अरस्तू की केटेगरीज्ञ 
सामान्य विशेषण' थी । कणाद के पदार्थ तत्व-दृ्शन की चीज़ है, उनका 
विभाग अरस्तू की तरह 'लॉजीकल” नहीं बढ्कि ओण्टोलॉजिकल है। 
न्याय के पहले सूत्र मे जो सोलह नाम गिनाये गए हैं उन्हे “विवेचन के 
विषय! समझना चाहिये । सात पदार्थों में द्व्य सबसे मुख्य हैं । पहले 
हम द्रव्यों का ही वर्णन करेगे । 
द्ब्य नो हैं, पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ या दिशा, 
आत्मा और मन | वात्स्यायन थे मन की गणना इन्द्धियों मे की थी, वह 
अलग द्रव्य भी है। अब हम क्रमशः इनका चर्णुन करते है | 
३ इस अध्याय मे अब तक जो पाठक पढ चुके है उसे ठीक-ठीक समझ 
लेन से आगे का अथ सुगम हो जायगा। सातों पदार्थों' का वणंन महत्वपूर्ण 
नहीं है। जीवात्मा, ईश्वर, परमाणुवाद, सामान्य पदार्थ, समवाय सबध ओर 
अभाव ही महत्व के विषय हैं । 
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ययायर् ज्ञाव या अग्ता पत्ति का देतु तो प्न्यचादि अमाण हैं, 
यश्ार्थज्ञान की परम व्यावद्ारिक हानी 


प्स्तु 
आहिए | अत्यत्न, अनुमान आदि के उत्पन्न होने 


ह ह 


आमागबठाढ, सा ऊी परन्त 


से ही उनकी सत्यता का विश्वास नहीं हो जाना चाहिए | इन्द्रियां ओर 
सकहुद्धि दोनों बाला दे सकती हैं | ब्थाश ज्ञान की असली परीक्षा सब 
द्वती है ज्षत उनसे व्यवहार में सझलता हानी हैं| यह कोहरा नहीं हैं 
धरद्धां 6, इस ज्ञान को बयाथ तसी कढा जायया जब इर्मे पास जाकर 
इच्छित अप्नि मिल था दीख जायगी। इस अक्वार सेयात्रिक परितः 
आमास्य छादीः ईं | ज्ञानकी परख उस ज्ञान से शस व्यावहारिक सफलता 


आहुनिकर समय में सत्य की व्यावद्ा रिकता पर अमरीका के ओफेस्र जेम्स 
(सनोकज्ञानिक और दार्शनिक) तथा इंगलेटड के श्िलर ने बहुत ज़ोर दिया 
दै । परंतु जस्प और न्याय के सिद्धांतों में भद हैं। जन्‍्स के सत सें सत्य- 
ज्ञान का लजण ही सफलज्ञान £। न्याव के सत में सत्य की परिभाषा 


७ बबी> 


तो वन्न का तेसा जानना? या ज्ञाव और दलु की संदादिता ( कारे- 


ह 


स्यागइन्स ) दी हैं; ऊेवल उसकी परख था पहचान व्यावहारिक सफलता 


| 


एर लिशर ६ | आ्रामाण्यवाद भारतीय दशन की पुरानी सम्पत्ति हैं। योरुप 
और धमरीछा ने इस पर विचार करना अभी ही शुरू किया हैं 


इद् दिप्य में मीमांस्क सेयाविकों के ऋद्ट श्र हैं 
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बादी' हू। 
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उनकी युक्तियों और शयलोचना का वर्णन आगे करेंगे । 
वेश्ेषिक के साव पढ़ायों का दर्णन करने से पहले नेग्रायिकों के छत्र- 
परिजन चही-विपयक्क सिद्धांत पर और इष्टिपात कर छे। 
नेद्यायेक्र आत्बदी का अचयत्रों से सिन्न सानते 
घट पद़ाथ उस मिद्ठी या उन परमाणुओं से निनका घट बना हैं, मिन्न 
बात्त्थायन ने अपने न्यात्र भाग्य में अवयती के अवयदों से मिश्र 
पर अनेक युक्तियाँ दी £े। सबसे बढा तर्क यद हैं कवि अ्रवत्रवी का 
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बिजली; तीसरा उदय, वह अन्नि जो पद ने भोजन पचाती है; चौथा 
उसे >दप* 
ख़बिज्ञ, जले खुबण । 
नेयायिक (५ 
नयायिक सुबझ 








सुदर्ण को तेजल सिद्ध करने के लिये दी गई” थुक्तियां महत्य-पूर्ण नहीं 
हैं। अप्नि में रूप गुण सी है । 

चायु--रूपरहित स्पशवान्‌ को वादु कहते हैं | वह नित्य और 
अनित्य दो अकार का हैं। शरोर वायुलोक में है । ईंद्विय स्शे का अहण 
करनेवाली त्वचा (खाल) है को सारे शरीर को ढक है। विषय इच्ादि को 
केपानेवाली हवा और शरीर के अंदर संचार करनेचाल आख हैं। शरीर सें 
एक ही दादु संचार करता है लेक्नित उपाधि सेंदु से उसके अनेक नास 
हो जाते हैं। 





हदि आ्राणों युदेश्यावः सझ्ानो दामि रण्डल 
उदानः करव्देंशस्थो व्यावः सर्वे शरीरगः ! 
हृदय में आण'. युद्मा नें अरान, दासि सें 'लसानों ओर कक में 
“दान! संज्ञा हो जाती है | व्याव' सारे शरीर ने व्याह हैं | 
आकाश--आक्ाश्ष में सिर शब्द गुण हैं; वह एक ज्यौर वित्व हैं| 
आकाश व्यापक्त पदार्थ है । 
पृथ्वी, जल, तेज और वायु -वित्यदशा सें परनाण रूप होते हैं। 
परसाझुओं क्वा अत्यक्ष नहीं होता | फिर पर- 


या दुकड़े हो सकते हैं। इससे लिझ होता है कि हतस किसी चीज़ के 
जिसने के. | जी] च चल पु 
जितने चाह उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं। छेकित अचुभव यह है कि 
के 3 कल है > है अप ॥-+ 
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पृथ्ची--किंसी पदार्थ के लक्षण में उसका एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उसके अतिरिक्त किसी पदाथ मे न पाया जाय । अरस्तू के 
मतानुसार ल्वाण में जीनस” ( पदार्थ किस श्रेणी था सामान्य के 
अंतर्गत है ) ओर डिफ़रेंशिया (च्यावतक गुण) बतलाना चाहिए । पृथ्वी दृच्य 
है यह उसके 'जीनस” का कथन हुआ । वह गंधवाल्ली है यह उसका 
व्यावतक गुण हुआ। बहुधा भारतीय विचारक उपयुक्त लणण के पहले 
भाग को छोडकर देते हैं। गंधवान्‌ (पदार्थ) को पृथ्वी कहते है, यही 
लक्षण पर्याप्त समझा जाता है। वह पृथ्वी दो प्रकार की है, नित्य भोर 
अनित्य । परमाणु रुप से एथ्वी नित्य है| कायरूप प्रथ्वी अनित्य है। 
पृथ्वी एक और विभाग के श्रभुसतार तीन अकार की भी है, शरीर इंद्विय 
और विषय के भेद से | हमारा शरीर पार्थिव है। गंध का ग्रहण करने- 
चाली धाणेन्द्रिय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्र भाग में रहती है। 
विषय मिट्टी पृध्थर आदि हैं, जिनका अत्यक्ष होता है| 

गंध तो एरथ्वी का व्यावतंक गुण है, वह गुण जो उसे अन्य भुत्तों 
से अल्लग करता है। इसके अतिर्कति पृथ्वी मे रूप, रस, और स्पश भी 
पाए जाते हैं । 

जल्ल--शीतस्पशवान्‌ जल है । पृथ्वी की तरह जल भी नित्य और 
अनित्य दो अकार का है। शरौर, इंड्रिय और विषय भेद से तीन प्रकार 
का भी है। शरीर वरुण लोक में है, इंड्रिय रस का प्हण करनेवाली 
रसना है। जो जिह् के श्रप्न भाग से रहतो है। विषय है नदी, 
सम्ुत्र आदि है । शौत सपश के अतिरिक्त जल में रूप और रस 
भी हे। 

( पेज या अप्लि--उप्ण-स्पश लक्षण है। परसाश रूप से नित्य और 
कायरूप से अनित्य होती है। शरीर आदित्य लोक में है। इंड्िय रूप- 
ग्राहक चचु है जो काले तारे के अप्न भाग में रहती है। विषय चार अकार 
का है; एक पार्थिव जैसे श्रशि; दूसरा दिव्य (भाकाश से संबद्ध) जेसे 
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पकाने से कच्चे घडे का रंग बदल जाता है और घड़ा पका हो जाता 
है। प्रश्न यह है कि परिवतेन परमाणुओं मे 
होता है या अवयवी घडे मे । वैशेषिक का मत 
'पीलुपाकवाद! कहलाता है। पकाने पर पहला धडा परमाखुओं मे 
विशीण होकर नष्ट हो जाता है। गर्मी लगने से विशी्ण प्रमाणुओं का 
रंग लाल पड़ जाता है। यह परमाझ फिर घट रूप में परिवर्तित हो 
जाते है। एक घड़ा नष्ट होकर दूसरा घढा उत्पन्न होता है। 

न्याय का सिद्धांत इससे भिन्न है; उसे 'पिठरपाकवाद” कहते हैं। 
रंग का परिवर्तन अवयवों या परमासुझों और अवयवी या घड़े दोनों से 
साथ साथ होता है। यह मत ठीक मालूस होता है । यदि सचमुच एक 
घड़ा नष्ट होकर दूसरा घड़ा उत्पन्न होता है तो दूसरे घड़े को वही! घढ़ा 
नहीं कह सकते | अनुभव मे तो वही घडा दिखाई देता है; वही आकार 
रहता है, सिफ्ने रंग मे भेद हो जाता है । 

निरवयव होने पर ॒ भी परमाणुओं को परिसाण्डल्य या गोले के 
आकार का कहा जाता है । 

कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार है कि भारतीय परमाणुवाद, 
सिकंदर के हमले के समय, भारत का यूनान में 
संपर्क होने का फल है।यह मत समीचीन 
नहीं मालूम होता | यूनान में प्रमाणवाद का जन्मदाता 'डिमोकरिट्स' 
था । उसके और कणाद्‌ के प्रमाणुवाद में बहुत भेद है। जेन-परमाणुवाद 
भी यूनानी से भिन्न है | पहली बात यह है कि डिमोक्रिव्स चेतन्यतत्व को 
नहीं मानता था; वह जड़वादी था । जेन ओर कणाद दोनों आत्मा की 
अलग सत्ता मानते हैं | भारतीयों के परमाझ आत्माओं से भिन्न है जब 
कि डिसोक्रिदस का आत्मा सूच्म परमाझुओं का ही विकार है। दूसरे, 
भारतीय प्रमाणुओं से रूप, रस आदि 'सेकण्डरी क्वॉलिटीज़' मानी जाती 

१ राधाकृष्णन्‌ , भाग २, ४० १६६ 
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को तोडते-तोड़ते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता है जब उस वस्तु 
के और टुकडे न हो सकें । खंड-खंड करना एक सीमा तक ही हो सकता 
है। यदि हम इस सोमा को न माने तो क्या कोई हज है ? सीमा न 
मानने से हर एक वस्तु अनंत अवयवों की बनी हुईं माननी पडेगी। 
इसका श्रर्थ यह होगा कि तिल के दाने और पहाड़ दोनों के अनंत अवयव 
हैं और इसलिये दोनों बराबर है। इस नतीजे से बचने के लिये टुकड़े 
करने की हद माननी चाहिए |) दृश्यमान या ईद्विय-्राह्म पदार्थों का चह 
छोटे से छोदा भाग जिसके फिर शअवयव या ठुकडे न हो सकें, परमाणु 
कहलाता है | एक श्लोक है :--- 
जालसूर्य मरीचिस्थ यत्सूच्म॑ दरश्यते रजः 
तस्य पष्ठतमों भागः परमाणुः स उच्चते 
गवाह! में आती हुई सूर्य की किरणों में जो सृक्त रज के कण 
दिखाई देते है उनके छुठवे' अंश को परमाणु कहते हैं, सब परमाणुओं 
का एक ही परिमाण है। प्रत्येक भरत के परमाणु अ्रलग-अलग 
प्रकार के है । पृथ्वी के परमाणुओं का गुण गध है; जल के परमाजुओं 
का शीत स्पर्श; तेज के परमाणओं का उष्ण स्पर्श इत्यादि | दोप रमाणुओं 
के संघात को 'द्वयणुक' कहते हैं। तीन इणुकों का एक #यणुकः होता है 
त्रयणुक में छः परमाणु होते हैं। परमाणु का अणु परिमाण है | हयण॒क का 
भी यहो परिमाण है | त्यणुक का मध्यम महत्‌ परिमाण है। उयणक दिखिलाई 
देना है। #थणुक के परिमाण का कारण परमाणु या हयण॒क का अणपरिमाण 
नहीं होता परमाणुओं की संख्या बडे परिमारों ( महत्परिमाण ) का 
कारण होती हे | परमाणुओं में बाहर भीतर का भेद नहीं है। उनमे 


स्वाभाविक गति नहों है | गति का कारण अदृर्य बतलाया जाता है | 


इश्यसान पदार्थों के गुण उनके उपादान-कारण परमाणुओं के गुणों के 
अचुसार €। अलय-काल में सारे पदार्थ परमाशुरूप हो जाते हैं। 


१ दे० कारिकावली पर मुक्तावली, प्रत्यक्षतएड, २७, 
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दूसरा परमात्मा | जीवात्मा हर शरीर में अलग-अलग है। प्रत्येक जीव 
व्यापक और नित्य है। सर्च॑न्र इेश्चर एक ही है । 

आत्मा शरीर से भिन्‍न है; वह इंद्वियों का अधिष्ठाता है । इंद्वियां 
अत्यक्ष ज्ञान की करण हैं और करण बिता कर्त्ता के नही रह सकता | 
इसलिये इंद्वियों से मित्न आत्मा को सानना चाहिए ।' आत्मा इंद्वियों 
और शरीर का चैतन्य-संपादक है । शरीर भी आत्मा नहीं है | मरे हुये 
व्यक्ति का सी शरीर वर्तमान होता है| फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते हैं ! 
क्योंकि उसमें आत्मा नही रहती । यदि शरीर ही आत्मा होता तो झूत 
शरीर भी जान सकता; उसमे भी चैतन्य होता ।* शरीर के अवयवब घटते 
बढ़ते रहते है, शरीर बदलता रहता हैं | यदि परिवर्तनशील शरीर 
आत्मा होता तो बचपन की बातें बडी उम्र में याद न रहती । 

यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरीर में संस्कार 
उत्पन्न कर देते हैं तो ठीक नहीं | अनंत संस्कारों की कह्पना में गौरव! 
है। जहां एक वस्तु सानने से काम चलता हो वहां अनेक वस्तुएं मानने में 
गौरव दोष होता है । 

जनूमते ही बालक की स्तन-पान में मद्गत्ति होती है, यह पिछले जन्म 
के सस्कारों के कारण है । 'इससे मेरा भता होगा? ( इष्टनसाधनतान्ज्ञान ) 
यह ज्ञान ही, न्याय के सानस-शास्त्र में, प्रवृत्ति का कारण हैं। मा के 
स्तनपान से भल्ताई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर बालक को 
इस जन्म से नहीं मिला है, इसलिए पिछुला जन्म मानना चाहिए | यदि 
पूर्व जन्स है तो उसका स्मरण क्यों नहीं होता ? उत्तर यह है कि स्मरण 
के लिये उद्बोधक ( स्टृति को जगाने के हेतु » की आवश्यकता होती 
है। इस जन्म मे भी हम हर समय हर चीज़ को याद नही करते | उद्‌- 
बोधक होने पर ही पहले अनुभव की हुई चीज़ें याद आती हैं। इसलिए 
स्दृति का अभाव पुनर्जन्स के विरुद्ध नहों है | 


5 करण हिं सकतू कम्‌-कारिकावली प्रत्यक्षखड, ४७... - वही, ४८ 
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है, जिनका अभाव यूनानी और योस्पीय परमाणुवाद की विशेषता है । 
तोसरे, भारतीय परमाणुओं मे गति स्वाभाविक नही है, बल्कि अद्दष्ट या 
ईश्वर या ( जनों के ) धर्मास्तिकाय से आती है। डिमोक्रिट्स के पर- 
माणुओं मे स्वयं-सिद्ध गति है। कणाद के परमाणु नाना अकार के है; 
डिमोक्रिय्स के सब परसाझु एक से गुणवाले है जिन से सिफ़ आकार 
और परिसाण का भेद है | 
आधुनिक विज्ञान ने परमाणुओं के भी खण्ड कर डाले है। सब तच्तों 
के परमाण अन्ततः विद्यत्‌-तरंगों के विकार हैं | वे या तो भावात्मक 
(पॉज़ीटिव) या अभावात्मक ( निगेटिव ) विद्यदणओं के संघात-मात्र है | 
कुछ मीमासकों का सत है कि तम या श्रंघकार को अलग द्रव्य 
मानना चाहिए । नीला अन्धकार चलता हुआ मालूम होता है। दीपक 
को हटाने से अन्धकार हटता हुआ प्रतीत होता है। यदि अधकार में 
क्रिया ( चलना ) और गुण ( नोलरूप ) है तो उसे नया द्वब्य क्यों न 
साने ? न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अन्धकार है । अभाव 
को पदार्थ मान ही लिया है। न्याय का सत वेज्ञानिक भी है | अंधकार 
का चलना असम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी अम है। अब अन्य 
द्रच्यों का वर्णन करते हैं | 
काल--अतीत, वर्तमान, भविष्य आदि के व्यवहार का कारण काल 
हैं। 'ऐसा हुआ', 'ऐसा होगा! आदि व्यवहार बिना काल के नहीं हो 
सकते । काल एक और व्यापक तथा नित्य है । 
दिकू--पूर्व, पश्चिम आदि के व्यवहार का कारण दिशा है । यह 
भी एक, नित्य और विभ्रु है।आची, अतीची आदि भेदु औपाधिक 
अर्थात्‌ सूयों दूय भ्रादि की श्रपेक्षा से है | इसी प्रकार काल के तीन भेद 
सी औपाधिक है | 
आत्मा--जिससे ज्ञान रहता है वह आत्मा है | जानना बिना जानने 
चाले के नही हो सकता । आत्मा दो प्रकार का है, एक जीवात्मा और 
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चाहिए । ईश्वर की सिद्धि के ल्षिये नैयायिकों का 
सबसे प्रसिद्ध तके इस प्रकार हैः--- 

पृथ्वी, अंकुर आदि कहू-जन्य ( कर्ता से उत्पन्न ) है, 

क्योंकि वे कार्य हैं, 

जो जो कार्य होता है वह कठृे-जन्य होता है, जैसे घट । 

इस अनुमान से यह सिद्ध होता है कि एथ्वी, तारागण, सूर्यादि का 
कोई कर्ता है। चूकि मनु्यों में इनका कनृत्व संभव नही है, इसलिये 
इनके कर्ता सर्वश्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ इंश्वर का होना आवश्यक है |" 

इस युक्ति के आलोचकों ने बतलाया हे कि जगत्‌ फो 'काय' मान 
लेना वास्तव से जो सिद्ध करना है, जो साभ्य है, उसे सिद्ध मान लेना 
है | जगत्‌ का कार्य होना स्वयं-सिद्ध सत्य नही है, उसे प्रमाण की अ्रपेत्षा 
है। यह कहना कि सावयव होने झे कारण जगत्‌ कार्य है, ठीक नहीं। 
प्रत्येक सावयव पदार्थ कार्य॑ ही हो, चह आवश्यक नही है| दूसरे, कत्ता 
शरीरचान ही देखा गया है ! यद्वि ईश्वर जगत का कर्चा है तो उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शरीरवान्‌ कर्चा स्वव्यापक, सर्वशक्तिमान्‌ और सब 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सकता; न उसका शरीर ही नित्य हो सकता है। अनित्य 
शरीर के कत्तों की अपेक्षा होगी | ईश्वर के शरीर का कौ कौन हो सकता है ! 

आर उदयनाचार्य ने अपनी 'कुसुमाक्षलि” से ईश्वर की सत्ता सिद्ध 
करने के लिये कुछ और प्रमाण दिये हैं । वे कहते है, 

कार्योयोजन छत्यादेः पदाल्त्ययत्तः श्रुततेः 
वाक्यात्संख्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविद॒त्ययः | (£/१) 

इस श्लोक में आढ युक्तियां दी गई है जिन का हम क्रमशः वर्णन 
देते हैं |. 

३--जयत्‌ काय है, उसका कर्चा आवश्यक है। यह युक्ति उपर दी 
जा चुकी है | 


) बही, मंगलाचरण । 


न्याय का ईश्वरवाद्‌ 
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इंद्ियों को ही आत्मा सानने मे क्या हर्ज है? जे ज्ञान की करण 
और कर्ता दोनों क्यों नहीं हो सकतीं ! उत्तर यह है कि एक इंद्विय का 
नाश हो जाने पर उस इईंद्विय से अत्यक्ष किये पदार्थों की स्टृति बनी 
रहती है, जो कि आस्तेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए। यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद भ्रंधा हो बाय तो उसकी देखे हुये पदाथों की 
स्वृति नष्ट नहीं हो जाती । यह स्थति-ज्ञान आत्मा से रहता है। 

कं अपने देखे हुये पदार्थ को सूधता हू” यहां देखना और सूँ धना 
किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान है| देखे हुये का स्मरण प्राणन्द्रिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती । इसलिये दोनों ज्ञानों का आश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो श्रॉख और नाक दोनों से भिन्न है| 

चहु श्रादि इंद्रिय चेतन व सही, मन को चैतन्य-युक्त मानने मे 
क्या हज है ? न्याय का मत है कि सन श्रण॒ है, उसका अत्यक्ष नहीं हो 
सकता | थदि सुख, दुःख श्रणु सन के धर्म होते तो उनका प्रत्यक्ष न 
होता | प्रत्यक्ष मह॒त्यरिमाण के बिना नहीं हो सकता । सन अणु है, यह 
आगे बताया जायगा | इस अकार शरीर, इंद्वियों और मन से भिन्न 
आत्मा की सता सिद्ध होती है | 

जैसे रथ की गति से सारथि का अनुमान होता है इसी प्रकार ज्ञान, 
प्रयत्त आदि चेप्टाओं से, दूसरों के शरीर से आत्मा है, ऐसा अनुमान 
होता है| अहंकार ( में हू' ) का आश्रय भी आत्मा है, शरीरादि नहीं | 
श्ात्मा मानस प्रत्यक्ष का घिपय है। दूसरी इन्द्ियां उसे नहीं देख सकतीं |" 
आत्मा विस है| हुद्धि अर्थाद ज्ञाच, खुख, दुःख, इच्चा, हंष, अयत्न, 
धर्म, भ्रधर्स, संस्कार आदि उस के गुण है | छुद्धि दो अकार की है, अज्ु- 
भृति भर स्टृति । अनुभूति चार अकार की हे, अथांत्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपसान और शब्द | संस्क्ार-जन्य ज्ञान को स्सृति कहते है । ! 

जीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता की सिद्धि करनी 


कि वही, ५० 
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नियमन के लिए ईश्वर की आवश्यकता है यह तक पुनर्जन्स और कर्म- 
सिद्धांत में विश्वास रखनेवालों के लिये काफी महत्वपूरं हैं| 
सत--सत नौ ह्व्यों में अंतिम वन्य है। सुख, दुःख आदि की 
उपलब्धि का साधन सन है। मत एक इंड्विय है। प्रत्येक आत्मा एक 
अलग मन से संबद्ध है। मन परमाणुरूप और अनंत है। 
द्ब्यों का वर्णन हो चुका अरब अन्य पदार्थों का वर्णन करते है । 
वैशेषिक सूत्र में १४ युण गिनाए गए थे, नवोन विचारकों ने उनसे 
सात और जोड़ दिए है। सूत्र मे चः के 
53393 प्रयोग से इन सात गुणों की ओर संक्रेत के, 
ऐसा टीकाकारों का मत है (देखिये वेशेषिक सून्नोपस्कार) | विश्ववाथ 
कहते हैं, 
अथ ब्ष्याश्रिता क्षेया निर्गुणा निष्किया गुणाः 
भ्र्थाव गुण दच्चों के आश्रित रहते है; उनमें और गुण नहीं होते, 
न क्रिया होती है। चौबीस गुण यह है--रूप, रस, गंध, स्पश, संख्या, 
परिमाण, पथर्त्व, संयोग, विभाग, परत, अप॒रत्य, गुरु, दृवत्व; स्नेह, 
शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हो ष, प्रयत, धर्स, अधर्म और संस्कार । 
मेत्रेन्द्रिय से आह्म गुण को 'रूप' कहते है जो सात अकार का है 
अर्थात्‌ सफ़ेद, नीज्ा, पीला, हरा, लाल, कपिश और चित्र । पृथ्वी, जल 
और वायु रूपवान पदार्थ हैं। जल में अभास्वर शुक्ल , अ्प्नि में भारवर 
(चमकनेवाला) श॒क्ल गुण है। पृथ्वी मे सातों रंग हं। रख छुः पकार का 
है--मधुर, खट्टा, नमकीन, कट या कड़वा, कंषाय और तिक्त। गंध दो 
प्रकार की है, सुगंध और दुर्गंध। स्पर्श शीतल, उष्ण और अजुण्णाशीत 
( न गर्म न ठंडा ) तीन अकार का है। रस पृथ्वी और जल में रहता है, 
गंध पृथ्वी में, स्पर्श पृथ्वी, जल और तेज में । नित्य पदार्थों, के रूपादि 
अपाकज और तित्य होते हैं । पाकज का अ्रथ है अ्रप्नि-संयोग-जन्य । 
एक, दो, आदि के व्यवहार का हेतु सख्या है। नवों द्वच्यों मे रहती 
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२---आ्रयोजव--छृष्टि के आरंस में दो परमाखुओं को मिलाकर 
हृयणुक बनावा बिता इरवर के नहीं हो सकता । परमाणुओं का संयोग- 
कर्ता ईस्वर है । 

३--एति--ईश्वर जगव्‌ को धारण करता है, अन्यथा एथिवी 
आदि लोक गिर पढें । 

४--प्दातू--कपड़ा छुनने आदि की कंलाएं गुरु-शिष्य-परंपरा से 
चली आातो है! इनका श्राविष्कार प्रारंभ में ईश्वर द्वारा हुआ होगा । 
पतंजलि का कथन है कि ईश्वर म्राचीनों का भी गुरु है; उसकी कालकृत 
सीमा नहीं है । 

६--अत्ययतः--बेदों का प्रामाण्य ईश्वर से आया है। चेद्‌ जो यथाथ 
ज्ञान उत्पन्न करते हैं इसका श्रेय ईश्वर को है । 

६---श्रुतेः--अति भी कहती है कि ईश्वर है। 

७ वाक्यात्‌ू--वेद वाक्यसय हैं, वाक्यात्मक हैं। इन वाक्यों का 
रचयिता होना चाहिए । 


८--संख्या विशेषातू--दो परमाणुओं के सेल से हयणुक बना जिससे 
ऋ्यणुकों ओर जगत्‌ की सृष्टि संभव हुईं । इस दो” संख्या की कहपना 
करनेवाला ईश्वर था । 

उदयन ने ईश्वर की सत्ता में एक और भी प्रमाण दिया है। पहले 
उन्होंने अदृष्ट की स्थापना की है और फ़िर यह दिखित्ञाया है कि अच्ट 
का नियमपूवेक व्यापार ईश्वर के बिना नहीं हो सकता। 'अहृ्टः को 
नियमितरूप से व्यापृत (व्यापारवान) करने से लिए ईश्वर अ्रथवा एक 
दुद्धिमाव और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना आवश्यक है । 

इन युक्तियों का आधुनिक काल से क््या महत्व रह गया है, यह 
चताना कठिन है। सिन्‍न-सिन्‍न व्यक्तियों को भिन्‍्त-सिन्‍न प्रकार की 
युक्तियां अच्छी मालूम होती हैं। अदृष्ट से संचालन अथवा कर्मफल के 
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गतिमान्र को कर्म कहते है जो उत्लेपण, अप्क्तेरण, आकुदश्चन, 
असारण और गमन भेद से पॉच प्रकार का है। 
उत्तेपण ऊर्ध्वंदेश के संयोग का हेतु है; अपत्तेपण 
अधोदेश के | शरीर से संनिक्ृषष्ट पदार्थ के संयोग का हंत॒ आकुश्चन, दूर 
पदार्थ के संयोग का हेतु असारण कर्म है | इनके अतिरिक्त सबको गमन! 
कहते है। 

अनेकों मे उपस्थित, नित्य, एक पदार्थ सासान्य कहलाता है। 
सासान्‍्य का श्रथे है जाति जैसे गोत्व जाति 
अश्वत्व और मनुष्यत्व जाति | सामान्य द्वच्य, 
गुण और कर्म में रहता है। सत्ता को 'परसामान्य” कहते हैं, द्वव्यत्व, 
गुणत्व आदि अपरसामान्य! है। पर और अपर आपेक्षिक शब्द है। 
पदार्थत्व जाति '“द्वन्यत्व' की अपेक्षा 'पर! है। इसका अथ यह हुआ कि 
पदार्थ के अंतर्गत के सब चीज़ें तो है ही जो द्रव्य के अंतर्गत हैं, उनके 
अतिरिक्त चीज़ें भी हैं । 

नैयायिकों के अथवा न्याय-वेशेषिक के अनुसार वस्तुओं के साधारण 
गुण, बहुत वस्तुओं मे पाये जानेवाले गुण विशेष, का नाम सामान्य नहीं 
है । सामान्य गुण नही, एक अलग पदार्थ है । अत्येक सामान्य गुण 
को जाति या सामान्य नहीं कहते । अधे बहुत होते है, पर अंधत्व जाति 
नही हैं| अशस्तपाद के सत से जाति या सामान्य की स्वतंत्र सत्ता हे, 
व्यक्तियों से भिन्‍म । उन्होंने सामान्य की नित्यता पर ज़ोर दिया है। 
यह मत प्लेटो के सत से मिलता है। बोद्दों के अचुसार सामान्य को 
व्यक्तितयों से अलग सत्ता नहीं होती । सामान्य या जाति सिफ नासों में 
रहती है, उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं माननी चाहिए। यदि गाय के 
व्यक्तित्त के लिये एक सामान्य की आवश्यकता है, तो गोत्व, अश्वत्व 
आदि सामान्यों का भो सामान्य होना चाहिये | गोल्व की तरह सामा- 
न्‍्यत्व' जाति भी होनी चाहिए जिसे नेयायिक नही मानते । सामान्य, 


९ ८ 
कम पदाथ 


सामान्य 
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है। मानव्यवहार (कम और ज़्यादा) के व्यवहार का कारण परिमाण है। 
वह चार अकार का होता है--अण, महत्‌, दीधे और स्व । परमासओं 
और हृयण॒कों का अणु परिमाण है। सन भी अ्रणु है। घट का सहत्‌ 
परिमाण है; आकाश का परम महत्‌ या दीधे । दृयणुक का हस्व परिमाण 
भी कहा जाता है। 

एथक्‌ व्यवहार का कारण पृथक गुण है। सब द्रव्यों में रहता है। 
संयुक्त व्यवहार का हेतु 'संयोग” गुण है। संयोग का नाश करनेवाल्ा 
गुण विभाग? है। 'परत्व' और 'अपरत्व' देश और काल दोनों की अपेक्षा से 
होता है । दूर को 'पर' और समीप को “अपर” कहते हैं। प्रथम पतन का 
असमवायिकारण गुरुत्व गुण है जो सिफ़ पृथ्वी और जल मे रहता है। 

बहने का असमवायिकारण द्रिवत्व” है। पिंडीसोव ( पिंड बनने ) 
का हेतु स्नेह गुण है, जलमातन्र में रहता है। कान से ग्रहण करने योग्य 
गुण शब्द है। नेयायिक शब्द को जैनियों की तरह हच्य नहीं मानते । 
शब्द नित्य भी नहीं है। शब्द दो प्रकार का है, ध्वन्यात्मक और 
चर्णामक । भेरी आदि का शब्द ध्वन्यात्यक होता है। संस्कृतभाषा 
वर्णात्मक--शब्द्भय है । सब अकार के व्यवहार का हेतु ज्ञान ही बुद्धि 
कहलाता है। वह स्थृति और अनुभव भेद से दो प्रकार की है, इसका 
वर्णन हो चुका है। 

जो सबको अनुकूल मालुम हो वह 'सुख” है। अतिकूल महसूस 
दोनेचाला 'दुख' है। इच्छा कामना को कहते है; क्रोध को हेष, अयत्र 
कृति को । बिह्दित कर्मो से धर्मे उत्पन्न होता है; निपिद्ध कमों से अधर्म । 

संरकार तीन प्रकार का है | वेग संस्कार पहले चार भूतों और मन 
में रहता है; भावना संस्कार श्रात्मा में | भावना अनुभव से उत्पन्न होती 
है और स्मरण का हेतु है। किसी चीज़ का रूप परिवतेन, अ्न्यथा-भाव 
हो जाने पर उसे पहली दशा में पहुँचाने वाला 'स्थिति-स्थापक संस्कार! 
है; यह पार्थिव पदार्थों मे रहता है। गुणों का वर्णन समाप्त हुआ। 
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होता है, इसलिये अनुभव के बल पर 'सामान्य! पदाथ स्वीकार करना 
चाहिए ।*१ 

विशेष नित्य ह्ृव्यों ( परमाणओं, आकाश, काल आदि ) में रहते हैं 
और अनन्त हैं | “विशेष” की उपस्थिति के कारण 
ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और एक 
पदार्थ दूसरे पदाथथों से अलग रहता है | घटादि अनित्य पदाथों में विशेष 
नहों माने जाते। आल्लोचकों का विचार है कि “विशेष” वैशेषिक कौ-- 
वेशेषिक नाम “विशेष! से ही पढ़ा है--सबसे व्यथ धारणा है। यदि 
परमाणुओं को एक दूसरे से मिन्‍त करने के लिये असंख्य विशेषों की 
आवश्यकता है तो विशेषों को भिन्‍न करने के लिये और किसी की आव- 
श्यकता क्‍यों नहीं ? यदि विशेष अपने आप भिन्न रह सकते हैं तो पर- 
माणुओं सें भी स्वतः सेद रह सकता है। विशेष पदार्थ सानने से अन- 
वस्था ढोष आता है। 

नित्य संबंध को समवाय कहते हैं । अदुतसिद्ध पदार्थों से समवाय 
संबंध रहता है | जिन दो पदार्थों मे एक दूसरे 
के आश्रय से ही रह सकता है उन्हें “अयुत- 
सिद्ध! कहते हैं| अवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावान्‌, जाति- 
व्यक्ति, विशेष-नित्यदृब्य यह “अयुत्त-सिद्ध' पदार्थ हैं । इनमें समचाय संबंध 
रहता है । 

वेशेषिक का अंतिम पदाथ “अभाव! है । यह चार प्रकार का है, 

प्रागसाव, अध्वंसाभाव, अन्योन्‍्याभाव, और 
श्रत्यन्तामाव | 

प्रागभाव अवादि और सान्‍्त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 

अनादि प्रागसाव होता है जो घट को उस्पनि से नष्ट हो जाता है | 


विशेष 


समवाय 


अभाव 
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विशेष, समवाय और अभाव में जाति नहीं रहती । विशेष अनंत है और 
श्रभाव चार; यह विशेषत्व और अभावत्व जातियां नहीं हैं। जाति और 


व्यक्ति में समवाय संबंध रहता है। कभी न हूटनेवाला संबंध 'सम- 
चाय! कहलाता है ! 


बौद्धों के अनुसार सब जातियां स्वेतरभेदरूप ( अपने से अतिरिक्त 
पदार्थों के भेदस्वरूप) हैं ! गोल्व का अर्थ है 'गवेतरभेद'/ अश्वत्व का 
अर्थ है अश्वेत्तमेद (गो या अश्व से इतर पदार्थों से भेद)। नित्य 
गोत्व अश्वत्व आदि कहानी-मरात्र हैं । सब योवों और घोड़ों के नष्ट हो 
जाने पर, प्रत्वयकाल मे, गोत्व, अश्वत्व आदि जातियां कहां रहती हैं ? 

दूसरे, यदि जाति व्यक्तियों से भिन्न है, तो उसका व्यक्तियों से अलग, 
व्यक्तियों के बिना भी पत्यक्ष होना चाहिए, यदि व्यक्तियों से भिन्‍न नहीं 
है तो व्यक्तियों के नाश के साथ उसका नाश हो जाना चाहिए | 


तीसरे, यदि जाति नित्य और प्रत्यक्तमग्य है तो उसका हर समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए । 


चौथे, प्रत्येक व्यक्ति में सम्पूणं॑ जाति रहतो है या जाति का कोई 
अंश ? यदि अत्येक व्यक्ति में संपूर्ण जाति मानो तो बहुत सी जातियां 
हो जायेंगी; प्रत्येक गौ में अलग अलग गोत्व जाति होगी । दूसरी दशा 
में, च्यक्तियों में जाति के अंश रहते हैं यह मानने पर, बिना सब व्यक्तियों 
को इकट्ठा किये सम्पूर्ण जाति का प्रत्यक्ष न हो सकेगा इन आ्षेपों के 
कारण जाति की वास्तविक सत्ता नहीं माननी चाहिए । 

यह आ्षेप नेयायिकों और मीमांसकों दोनों के विरुद्ध बौद्धों ने 
उठाये हैं। प्लेटो के यूनिवर्स की भी ऐसी ही आलोचना की गई थी | 
उत्तर में कहा गया है कि च्यक्ति में जाति की भ्रभिव्यक्ति होती है। व्यक्ति 
की उत्पत्ति या नाश से जाति की अभिव्यक्ति अकट या नष्ट हो जाती है 
न कि स्वयं जाति। व्यक्तियों से श्रतिरिक्त जाति की सचा का अनुभव 
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५ युक्तियों का प्रयोग सभी आस्तिक विचारकों ने किया है। ईश्वर को सिद्धि के 
लिये तो न्याय की युक्तिया प्रसिद्ध ही है। भारत के किसी दूसरे दाशेनिक 
संग्रदाय ने ईश्वर को सिद्ध करने की इतनी कोशिश नहीं की | उदयना- 
चार्य की 'कुसुमांजलि! भारतीय दु्शन साहित्य से एक विशेष स्थान 
रखती है । 

वेशेषिक सूत्रों मे ईश्वर का वर्णन नहों है | विद्वानों का अनुमान है 
कि वेशेषिक पहले अनीश्वरवादी था | वास्तव से न्याय और वेशेषिक दोनों 
में जड़वादी अवृत्ति पाई जाती है। जीवात्मा और परसात्सा को प्रथ्ची 
आदि जड़भूतों के साथ जकड़कर वर्णन कर दिया है । जनों का जीव-अजीव 
जैसा विभाग न्याय-वैशेषिक से नही है| द्वष्य की अपेक्षा शब्द को गुण 
मानना ज़्यादा आधुनिक है। सामान्य की अलग सत्ता सानना स्थूल 
सिद्धांत है। वैशेषिक-कारने सामान्य और विशेष को वुद्धयपेक्ष या बुद्धि- 
मूलक, बौद्धिक पदार्थ, बतलाया है जो ठीक सालूम होता है । द्न्य, 
गुण आदि की आज्लोचना के बारे में आगे वर्यंन होगा | 

न्‍्याय-वेशेषिक सब आत्माओं को विभु सानते है । यदि सब आत्मा 
विश्ु हैं तो सब का सब शरीरों ओर सर्नो से संसर्ग होता होगा, जिसका 
परिणाम हर एक को सब मनुप्यों के हृदय या मस्तिष्क का ज्ञान होना चाहिए। 
पर-चित्त-ज्ञान साधारण बात होनी चाहिए | परन्तु ऐसा नही है । 
क्‍यों ? क्योंकि आत्मा का एक विशेष सन से संबद्ु होना 'अदृष्ट! के अधोन 
है। वस्तुतः अदृष्ट न्‍्याय-वैशेषिक की कठिनाइयों या कसियों का ही दूसरा 
नाम हैं। सृष्टि के आरंभ में परमाणुओं की गति भी अच्छ से होती है । 
बहुत सी व्यापक आत्माओं के बदले एक चेतन्य शक्ति को मानना ज़्यादा 
संगत है । जीवों का सेद्‌ सन आदि की उपाधि से सिद्ध हो सकता हे। 
यह वेदांत का सिद्धांत है । 

प्रंतु न्‍्याय-वेशेषिक की आत्मा चेतन नहीं है। चैतन्य आत्मा का 
गुण है जो आता जाता रहता है। जब ज्ञाच उलब होता है, तब जीव 
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' प्रध्वेसाभाव सादि ( आदि वाला ) और श्रनंत होता है | उत्पत्ति 
के बाद नाश होने वाले घट का अभाव इसी प्रकार का होगा । 
तीनों कालों के अभाव को अत्यंताभाव कहते हैं। खपुष्प ( आकाश- 
कुछुम ) और शशशक्ञ का अत्यन्ताभाव है | 
एक वस्दु का दूसरी वस्तु में जो अ्रभाव होता है उसे “अन्योन्याभावः 
था पारस्परिक अभाव कहते हैं | घट का पट में असाव है और पथ का घट में | 
अभाव पदार्थ को मानना आवश्यक है| यदि वस्तुओं का अभाव ने 
हो तो सब पदार्थ नित्य हो जाय; किसी का नाश मं हो सके। यदि 
प्रामभाव को न माना जाय तो सब वस्तुओं को अनादि मानना पडेगा। 
यदि अध्वंसाभाव को न मानें तो वस्तुओं का कभी नाश न होगा । यदि 
अन्योन्याभाव की सत्ता से इनकार किया जाय, तो वस्तुओं मे भेद नहीं 
रहेगा; यदि अत्यन्ताभाव को कल्पना न की जाय तो सर्वश्न सब चीज़ों की 
सत्ता संभव हो जायगी |* 
सात पदार्थों का वर्णन समाप्त हुआ । संसार की कोई चीज़ इन सात 
पदार्थों के बाहर नहीं रह जातो; इसलिये सात ही पदाथ' है, ऐसा 
सिद्ध होता है । 
न्याय-वेशेषिक के दार्शनिक सिद्धांत मनुष्यों की सामान्य बुद्धि के 
न्याय-वैशेपिक का महत्त्व, अचुकूल है । जड और चेतन करा स्पष्ट भेद 
उसकी आलोचना. तासिक भान लिया गया है। पदारों में ज़बईरती .. 
एकत्ता लाने की कोशिश नहीं की गई है | पुथ्वी, जल आदि भूतों को 
स्वेधा भिन्न सान लिया गया है | पचास वर्ष पहले योरप के वैशानिक 
तत्तों में आंतरिक भेद मनाते थे परंतु श्रब सब तत्चों को विद्यृदशओं 
में विश्लेषणीय माना जाता है। विचुदणु या्‌ विदयुत्तरंगे ट्ठी आधुनिक 
विज्ञान के अनुसार विश्व का अतिम तत्त है। आव्पा को शरीर, इंद्वियों 
आदि से भिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने प्रबल युक्तियां दीं। इन 
4 राधाकृष्णन, भाग २, पृ० १२१ 


तीसरा अध्याय 
सांख्य-योग 


प्रोफ़ेसर मैकक्‍्समूलर वेदांत के बाद सांख्य को भारतवर्ष का सबसे 
महत््वपुर्ण दु्शन मानते हैं । अन्य दर्शनों की सॉति सांख्य के सिद्धांत भी 
अत्यत आचीन है। हम देख चुके हैं कि कठ, श्वेताश्वेतर और मैन्नायणी 
उपनिषद्‌ से सांख्य के विचार पाए जाते है | भगवद्गीता में भी प्रकृति 
और तीन गुणों का पिस्तृत च्णन है। महाभारत के अजुगीता में पुरुष 
और ग्रक्ृति का सेद समस्या गया है | पुरुष ज्ञाता है तथा अन्य चौबीस 
तत्व ज्ञेय । प्रकृति और पुरुष का भेद ज्ञान हो जाने पर मुक्ति हो जाती 
है। परंतु अनुगीता पुरुषों की अनेकता को उपाधिमूलक मानती है। 
वास्तव में पुरुष एक है जिसे ईश्वर कहते हैं | अब तक सब प्रथों का 
सांख्यसेश्वर सांख्य था। 

सांख्य-दुर्शन को वेज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है । श्वेताश्वेतर में 'कपिल” शब्द आता है । 
भगवद्गीता में भगवान्‌ ने कपिल को अपनी 
विभूतियों में गिवाया है--सिद्धों मे कपिल मुनि मै हूं (सिद्धानां कपिलो 
सुनिः) । कपिल को विष्णु का अवतार भी बताया जाता है (देखिये 
भागवत पुराण) | श्री राधाकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी पहले 
का ख्याल करते हैं (दे० भाग २ पु० २१४) । कहा जाता है कि 'सांख्य 
प्रवचन सूत्र” और 'तत्वसमास” कपिल की कत्तियां हैं, पर इस विषय' में 
कोई निश्चित अमाण नहीं दिया गया है । 

सांख्य दर्शन पर सबसे आचीन उपलब्ध अंथ इश्वरक्ृष्ण विरचित 


साख्य का साहित्य 
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में चैतन्य भी उत्पन्न हो जाता है। मोक्ष दशा में जीव में इन्द्रियों के न 
होने से ज्ञान नहीं रहता, इसलिये चैतन्य भी नहीं होता । मुक्त जीव जढ 
होते हैं | यदि चैतन्य गुणा उत्पादन-शील है, तो आत्मा भी वैसी ही हो 
सकती है । इस प्रकार आत्मा अनित्य हो जायगी । 

मोक्षदृशा में जीव में सुख भी नहीं होता । दुःख के अत्यंत अभाव 
का नाम ही मोक्ष है। निरानद जड़ावस्था जिसे नेयाय्रिक सोक्ष कहते है, 
स्पृहृणीय नहीं मालूम होती । 

न्‍्याय-वैशेपिक का मत श्रौत या वेद-मूलक नहीं है। उपनिषर्दों मे 
ब्रह्म और मुक्त पुरुष के आनंदमय होने का स्पष्ट वर्णन है । "ब्रह्म के आनंद 
को जानने वाला कभी भयभीत नहीं होता । डसी को पाकर आनंदी होता 
है! इत्यादि | नैयायिक श्रुति पर नहीं, तक॑ पर निभर रहते हे।" भारतीय 
तकंशासत्र को उन्होंने महत्वपूर्ण विचार भौर सिद्धांत दिये है। तकैशास् 
की उन्नति का श्राधा श्रेय नेयायिक्रों को और आधा जैन, बौद्ध श्रादि 
विचारकों को मिलना चाहिए । 


१ नैयायिक व्याख्या के अनुसार श्र्‌ ति के आनन्द-युक्तः का अथ्थ द ख-रहितः 
ही है। स्पष्ट शब्दों में श्रुति का तिर॒स्कार न्याय ने कभी नही किया। 


सांख्यन्याग श्र 


हैं। सूत्रों में बहुत सी बातें नई पाई जाती हैं । उनसे न्याय, वेशेषिक 
विज्ञानवाद, शून्यवाद आदि सब का खंडन है। सूत्रों मे श्रति का महत्व कुछ 
बढ़ जाता है; सून्नकार बार-बार यह सिद्ध करने की कोशिश करता है कि 
उसका मत श्रुति के अनुकूल है। अद्ठ तपरक श्रुतियां सब जीवों की 
एकता बतलाती है। सूत्रकार का कथन हे कि यह एकता आत्म-जाति की 
एकता है, इस लिये सांख्य का श्रुति से विरोध नहीं है ( नाइ तनश्र॒तति 
विरोधो जातिपरत्वात्‌) । सूत्रों पर वेदांत का प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता है। 
प्राणों की महिमा बढ़ जाती है। विज्ञान भिक्षु ने शांकर सायावाद का 
तीब्र खंडन किया है और यह दिखाने की कोशिश की है कि सब दुश्शन 
एक ही सत्त्य का उपदेश करते हैं | विश्ञानभिक्तु के सत में सांख्य निरीश्वर- 
वादी नहीं है। साख्यसूत्र कहता है कि ईश्वर की सिद्धि नहीं द्वोती 
( ईश्वरासिद्धु: ), अत्यक्ष और अनुमान ईश्वर को सिद्ध नही कर सकते | 
श्रूति भी अधान (पकृति) का महिमा गान करती है या मुक्त पुरुष का। 
विज्ञानभित्तु कहते है कि यह आचार्य का 'प्रौद्याद! है। श्रन्यधा आचाय॑ 
“ईरवरासिद्धेः की जगह”, 'इश्वराभावात्‌? ऐसा सूत्र बनाते । 
विज्ञान भिन्षु ने 'सांख्यसार! 'योगवार्सिक'; 'योग-सार संग्रह” और 
ब्रह्मसूत्न पर “विज्ञानार्ृत' चामक टीका सी लिखी है । 
साल्य और योग मे उतना ही घनिष्ठ संबध हे जितना कि न्याय 
योगद्शांन और उसका और वैशेषिक से । तत्च-दु्शव मे सांख्य और 
साहित्य योग का मतैक्‍्य है। योगदरशंन में पुरुषों से 
भिन्न ईश्वर को भी साना गया है, यही भेद है । परतु वास्तव में योग का 
ईश्वर साधारण लोगों का ईश्वर नहों मालूम पड़ता । उसका संष्टि-रचना 
में कोई हाथ नहीं है । उस तक पहुँचना जीवन का उद्देश्य भी नहों है। 
योगसूत्र सिर्फ़ यही कहता है कि मन को एकाग करने के लिये ईरर- 
प्रणिधान भी एक सार्ग है। इंश्वर का ध्याव एकमान्न साग नहीं है 
बिना ईरवर से संबंध रखे भी साधक मुक्त हो सकता है । कुछ चिद्दान्‌ 
१७ 
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सांख्यकारिका! है। इस पंथ में सिफ्ल ७२ छोटी छोटी कारिकाओं से 
सांख्य दर्शन का पूरा परिचय दे दिया गया हे | यह कारिकाए आर्या छंद 
में हैं। कारिकाए तीसरी शताब्दी ईंसवी की बतलाई जाती हैं। किन्‍्हीं 
गौदपाद ने कारिकाओं पर टीका लिखी है।यह गौड़पाद शायद सांडू- 
क्योपनिषद्‌ पर कारिकाएं लिखनेवाले गौइपाद से भिन्‍न है । दोनों गौढ़- 
पादों के सिद्धांतों मे बहुत अतर है | कारिकाकार गौड़पाद श्री शंकराचार्य 
के गुरु के शुरु और मायावाद के आदि प्रततंक कह्दे जाते है । उनके विषय 
में हम आगे लिखेंगे | सांख्य-कारिकाशं पर वाचस्पति मिश्र ने भी टीका 
की है जो सांख्य तत्त कोमुदी' के नाम से प्रसिद्ध है | अपनी व्याख्या के 
आरंभ में श्री वाचस्पति ने महामुनि कपिल, उनके शिष्य आसुरि, पद्नशिखा- 
चार्य्य तथा ईश्वरक्ृष्ण को नमस्कार किया हे । कारिकाओं पर नारायण ने 
'सांख्य-चंद्रिका? की रचना की है । 

प्रोफ़ेतर मेक्समुलर ने अपने सिक्स सिस्दम्स ओके इंडियन 
फिल्ोसफी' नामक अंथ से यह सिद्ध करने की चेश की है कि 'तत््वसमास' 
पुस्तिका साख्य कारिकाओं से आचीन है । अन्य दर्शनों के प्राचीन सूत्रों 
की भांति सांख्य के सूत्र नहीं पाये जाते। उक्त प्रोफ़ेसर “तरवसमास' 
को सून्नस्थानी समझते है।? परंतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया है। प्रोफ़ेसर कीथ ने उक्त मत का तीच खंडन किया है | 
त्वसमास! की भाषा कारिकाओं से नवीन सालूम हीती है । 'सर्वदर्शन- 
संग्रह! में माधवाचार्य तत्वसमास का ज़िक्र नहीं करते । 'सर्वदर्शनसंग्रह' 
में सांख्य-अवचन-सूत्र” को ओर भी संकेत नहीं है। माधव” का समय 
चौद॒हवीं शताव्दी है (१३८० ई०), इसलिये कुछ विद्वान्‌ सांख्यसूत्र को 
बहुत वाद की रचना मानते हैं । 

सांख्य सूत्रों पर श्री विज्ञानभित्त (सोलहवीं शताब्दी) ने 'सांख्य- 
प्रवचन भाष्य” लिखा है। विज्ञानभिक्षु सून्रों को कपिल की कृति सानते 

१ देखिए छ० २६४ 
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पर 'तत्ववेशारदो” लिखी। विज्ञानभिक् ने 'योगवात्तिक लिखा है । यह 
योगमाष्य” और योगसार” पर टीका है | 
नीचे हम सांख्यन्कारिका के कुछ उद्धरण अनुवाद-सहित देते है। 
पाठक देखेंगे कि थोडे शब्दों में कारिका-कार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को केसे स्पष्ट रूप में अकट 
किया है। गागर में सागर भरने की कला भारतीय दाशंनिकों के ही 
हिस्से मे श्राई थी । 
तीन अकार के दुःखों की निम्त्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती | 
इसलिये, व्यक्त, अव्यक्त और पुरुष का ज्ञान संपादन करना चाहिए । 
मूलमकृनतिरविकृतिमहदाय्राः प्रकृतिविक्ृतय: सप्त 
घोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिन॑विक्तिः पुरुषः ॥हे॥ 

| अथः---मूल प्रकृति (प्रधान या अन्यक्त) किसी की विकृति या विकार 
नही है; महत्‌, अहंकार और पॉच तन्सात्राएं यह प्रकृति भौर विक्वृति दोनों 
है; सोलह--पंचभूत, दश इंद्वियां और मन--विकार है, यह किसी की 
प्रकृति नहीं होते । पुरुष न प्रकृति है न विक्ृति । 

हेतुमदनित्यमन्यापि सक्रिय मनेक माश्रितं लिझ्डस्‌ 

सावयवं परतन्त्र॑ व्यक्त विपरीत म्यक्तम्‌ ॥१ ०॥| 
अर्थ :--व्यक्त का लक्षण बतलाते हैं। व्यक्त हेचुवाला, अतएव 
अनित्य है, व्यापक नहीं है, क्रियावान है, व्यक्त अनेक है, प्रत्येक पुरुष की 

- |, 

* बुद्धि आदि अलग होते है; अपने कारण के आश्रित है | प्रधान का लिंग 
अर्थात्‌ अनुमान कराने चाला है; सावयव अर्थात्‌ हिस्सों वाला है, परतंत्र 
अर्थात्‌ अव्यक्त पर निर्भर रहने चाला है। अकृति इन सब बातों में व्यक्त 
से विरुद्वधर्म वाली है | 

ब्रियुण सविवेकि विषयः सासान्य मचेतन प्रसवर्धर्मि 
व्यक्त तथा धार्न तदू विपरीतस्तथा च घुसान्‌ ॥११॥ 
अर्थ :--व्यक्त और अच्यक्त या अधान के सामान्य गुण यह हैं-- 


कुछ कारिकाए 
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जैनियों के मुक्त जीव और योग के ईश्वर मे साइश्य देखते हैं। जेनी भी 
मुक्त जीव को ईश्वर या प्रमात्मा कहते हैं । उनका मुक्त जीव भी योग 
के इैश्वर की तरह सर्वश होता है। लेकिन योग का ईश्वर सिफ़ सुक्त 
पुरुष नहीं मालुम होता। सुक्त पुरुष तो केवल्य (केवलता, इकलापन) 
में स्थित रहता है; उसे पूव पुरुषों का गुरु और सर्वज्ञता के बीज का 
आधार नहीं कह सकते । कैवल्यावस्था मे प्रकृति का ज्ञान नहीं रह सकता । 


योग को सांख्य का व्यापहारिक पूरक कहना चाहिए | चित्तवृत्तियों 
का विरोध केसे हो जिससे कैव-यप्राप्ति हो, यही बताना योग का उद्द श्य 
है । पुरुष वास्तव से प्रकृति से भिन्न है; इस भिन्नता का व्यावहारिक अलु- 
भव योग से हो सकता है। योगद्वारा चित्त-शुद्धि हुये बिना केवल-शान 
की उत्पत्ति असंभव है । 


योग की धारणा बहुत प्राचीन है। अथरववेद में योगद्वारा अल्लौकिक 
शक्तियां प्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है | कठ, तैत्तिरीय और 
मैन्नायणी उपनिषदों में योग का पारिभाषिक अर्थ मे प्रयोग हुआ है। 
मैत्री उपनिषद्‌ में षढज् योग का वर्णन है। ललितविस्तर में लिखा है 
कि बुद्ध जी के समय में तरह-तरह की योगिक क्रियायें अचल्ित थीं। 
पिठकों में थोग द्वारा चित्त स्थिर करने का वर्णंन पाया जाता है । गीता 
और मद्दाभारत में सांख्य और योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है। 


जेनधर्म और बौद्धधर्म दोनों योग की व्यावहारिक योग्यता मे विश्वास 
रखते हैं । 


पतंजलि के योगदर्शन में विखरे हुये योग-संबंधी विचारों का बैज्ञा- 

निक ढंग से संग्रह कर दिया गया है। योग-सूत्रों की शैली बढ़ी सरस है; 
शब्दों का झुनाव सुन्दर है। व्यास-भाष्य (४०० है०) योग सूत्रों पर 
' माननीय टीका है। राजा भोज की 'भोजवृत्ति? व्यास-साष्य के ही आधार 
पर लिखी गई है ओर श्रधिक सरल है। वाचस्पति मिश्र ने व्यासभाष्य 
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अभिमानो5हंकारस्तस्मात्‌ द्विविधः अवत्तत्ते सर्गः । 
एकादशकश्च गणस्तन्मान्नापन्‍्चकश्चेव ॥२४॥ 
अर्थ :--अभिमान को अहकार कहते है, उससे दो प्रकार की सृष्टि 
प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियाँ( पॉच कर्सेन्द्रिय और मन ) तथा 
पांच तन्मान्नाएं। सन को प्राणेन्द्रिय ओर कर्मन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उभयात्मकं सनः ) । 
उध्वंसत्तविशालस्तमोविशालश्च मूलतः सर्गः । 
मध्ये रजोविशालो बद्यादिस्तम्बपर्यन्तः ॥£४४॥ 
श्र्थ :--ऊरध्व श्लोकों मे सतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर आदि 
सृष्टि में तमोगुण का प्राधान्य है; मनुष्यादि सृष्टि और घथ्वी लोक से 
रजोगुण की बहुलता है। 
वत्स विवृद्धिनिमित्त क्षीरस्थ यथा श्रवृत्तिरशस्य | 
पुरुषविमोत्तनिमित्त तथा प्रवृत्ति: प्रधानस्य ॥९णा 
श्र्थः - जैसे बहुडे की पुष्टि के लिए ज्ञानशूल्य भी गो का दूध बहने 
लगता है, इसी प्रकार श्रचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के लिए, 
प्रधान की प्रवृत्ति होती है । 
(गस्प दुर्शयित्वा निवत्तते नतकी यथा रह्ञात्‌। 
पुरुषस्य तथात्मानं प्रकाश्य विनिवतंते प्रकृतिः ॥९६॥ 
अर्थ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप प्रकट करके नतकी ( नाचने 
वाली ) नृत्य करने से रुक जाती है; वेसे ही पुरुष पर अपना स्वरूप प्रकट 
करके अक्ृति निवृत्त हो जाती है। 
तस्मान्न बध्यतेषद्धा न मुच्यते नापि संसरति कश्चित्‌ | 
संसरति बध्यते झुच्यते च वानाश्रया प्रकृति : ॥६२॥ 
अर्थ :--वास्तव में न ॒पुरुषबद्ध होता है न मुक्त; विभिन्न रूपों में 
प्रकृति ही बैंघती, छूदती और संसरण ( एक जन्म से दूसरे, मे जाना ) 
करती है। 
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सत्‌, रज, तस गुणवाला होना, विवेक-दहीनता, विषय या ज्ञेय होना, 
सामान्य अर्थात्‌ बहुत पुरुषों के लिग्रे एकसा होना, अचेतनता, प्रसव 
धर्मों या उत्पादुनशील होना । दसवीं और ग्यारहवों कारिका में व्यक्त 
और श्रव्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुरुष में उनसे विपरीत गुण 
पाए जाते हैं । 
नोट--दध्चीं कारिका में व्यक्त का एक गुण 'अनेकत्व” भी बतलाया 
गया है | एक पुरुष में इसके विपरीत्त 'एकत्व, गुण सानना चाहिये ? तब 
तो सांख्य औ्रौर चेदान्त का एक बडा भेद जाता रहेगा। 
प्रीत्यग्रीति ब्रिपादात्मका। परकाशमप्रवुत्ति नियमाथों: ) 
अन्योधन्यासिभवाश्रय जनन सिथुन वृत्तयश्च गुणाः ॥१ र।। 
सत्व॑ं लघु प्रकाशकम्रिष्ट झुपष्टस्मक चले चर रजः 
गुरु चरणकरमेवहि तमः प्रदीपवच्चाथतों क्षत्ति ॥१ शा। 
अर्थ ---सतोगुण, रजोंगुण, और तमोगुण क्रमशः भ्रीति, श्रप्रीति 
और विपादात्मक हैं। सतोगुण प्रकाशक है; रजोगुण प्रवर्तक ( क्रिया में 
लगाने वाला ) है; तमोगुण कर्म से रोकनेवाला, आलस्योत्पादक है। 
तीनों गुण एक दूसरे को दुबा लेते हैं, एक दूसरे मे रहते हैं, एक दूसरे 
को उस्न्न करते हैं, एक दूसरे के साथ रहनेचाले है । 
सच्चगुग को हलका और श्रकाशक मानते हैं, रज को उपष्टंस करने 
वाला थौर चलनाव्मक, तम को भारी और काम से रोकनेवाला | जैसे 
वत्ती, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी एक प्रयोजन को पूरा करते हैं, 
वेसे ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर कार्य-सस्पादन 
फरते हैं । 
प्रकृतेमेहान्‌ ततो5हंकारस्तस्मादूगण॒श्च पोडशकः 
तस्माद॒पि पोडशकात्‌ पंचभ्यः पंचभूतानि ॥२२। 
अर्थ :--प्रकृति से महत्त्व ( बुद्धि ), बुद्धि से श्रहंकार, उससे 
सोलह का समृह, उनमें से पॉच से पंचभूत प्राइुभृत होते हैं । 


॥ 
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सब प्रकार के ऐहिक और पारलौकिक ( स्वग के ) भोगों में इच्छा 
न होना वेराग्य है ।१११५ 

सस्मज्ञात समाधि में वितर्क, सूचमविचार, आनंद या अहंभाव बना 
रहता है । इसे सालंवत समाधि भी कहते हैं। असमस्पज्ञात समाधि में 
सब चृत्तियों का विराम हो जाता है; केचल संस्कार ही शेष रह जाते हैं | 
यह निरालंवन समाधि की दशा है । 

जिनका उपाय तीघ वेग वाला है--जो बहुत उत्लाह से अयत्न करते 
हैं--उन्हे' योगावस्था जल्दी प्राप्त होती है ।१।२१ 

ईश्वर प्रणिधानाह्दा |$।२३ 

अथवा ईश्वर के प्रशिधान से समाधित्राभ होता है। ईश्वर किसे 
कहते हैं ! 

क्लेश कर्म विपाकाशयेरप्रास्टूध्ट : पुरुषविशेष ईश्वरः ।१॥२४ 

पांच क्लेशों, कर्म, कर्मफल, और आशय ( कर्म-वासनाएं ) इनसे 
असंस्पृष्ट (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर है। व्यास-साष्य 
कहता है न 

केवर्ल्य॑ प्राप्तास्तहिं सन्ति बहवः केवलिनः ते हि न्नीणि बंधनानि 
छित्वा केवल्य प्राप्ताः | इश्वरस्थ च तत्संबंधो भूतो न भावी | 

अर्थात्‌--पुरुष विशेष का अथ सिर्फ़ सुक्त पुरुष नहीं है । मुक्त पुरुष 
वे हैं जो पहले बंधन में थे और अछ बंधन काटकर केवल्य को प्राप्त हुये 
हैं। ईश्वर का तो बंधन से सबंध न कभी हुआ न होगा । वह सदा से 
मुक्त और सदा से ईश्वर है। इस प्रकार ईश्वर जेनमत के तीथंकरों से 
भिन्‍न है | 

ईश्वर से निरतिशय सर्वज्ञता का बीज है--दैश्वर मे सर्वज्ञता परि- 
समाप्त हो जाती है ।११२५ 

कालकृत सीमा से रहित होने के कारण ईश्वर आचीनों का भी गुरु 
है ।$२६ 
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इसके बाद हम योग-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते हैं; कद 
सुन्दर सूत्र भी दे देते हैं, जिन्हें पाउक याद रख सकते हैं । गोगद््शन के 
चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, विभूतिषाद और केवरयपाद। 
इनमें दार्शनिक इष्टि से समाधिषाद का पहला नंबर है। विभूतिपाद में 
थोग से प्राप्त होने वाली सिद्धियों का वर्णन है । साधनपाद से योग के 
आठ श्रगों का वर्णन है और केवल्यपाद में मोक्ष का । 

अथ योगानुशासनमस्‌ १।१ 

अब योगानुशासन ( योग संबंधी शिक्षा या योगशास्त्र ) का आरंस 

करते है । 
योगश्चित्तवृत्ति निरोधः | 
चित्त की बृत्तियों के निरोध को 'योग' कहते हैं। 
तदा #ष्दुः स्वरूपेड्वस्थानम्‌ ।१।३ 

चित्त-वृत्तियों का निरोध हो जाने पर हृष्टा ( पुरुष ) की अपने स्वरूप 

में अवस्थिति या स्थिति हो जाती है। 
बृत्तिसारुष्यमितरत्र ।११४ 

योगावस्था के अतिरिक्त दशाओं में चित्त किसी न किसी च्ृत्ि के सरूप 
था समानरूप होता है । 

वृत्तियां पांच हैं, प्रमाण, विपयंय, विकल्प निद्रा और स्मृत्ति ।$॥६॥ 

प्रमाण तीन है, अत्यक्ष, अनुमान और शआ्रगम। सिथ्या-ज्ञाच को 
विपर्यय कहते हैं । जिसके शेय पढदाथे की सत्ता ही न हो उस ज्ञान को 
विकल्प कहते हैं । अभाव अत्यय ही जिसका श्रालंबन हो उस दृत्ति को 
निद्रा कद्दते हैं । श्रनुभूत विषय का ध्यान स्प्ति कहलाता है |१।७११ 

अभ्यास वेराग्याभ्यां तन्निरोधः |१॥१२ 

अ्रश्यास और चेराग्य से इन वृत्तियों का निरोध होता है | चित्त को 
स्थिर करने का प्रयत्ष अभ्यास! है । बहुत काल तक अश्यास करने से ही 
फूल मिलता है। 
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की गति का; कण्ठकूप में करने पर भूख प्यास जाती रहती है। अणिमा, 
लघिमा, वच्च के समान शरीर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं । 
सिद्धियों में भी वैराग्य हो जाने पर दोष-बीजों का क्षय हो जाने से 
केवल्य-आप्ति होती है । 
सन्त (बुद्धि) और पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जाने पर मोक्त होता 
है। (३५९) 
पुरुषार्थ-शूल्यानां गुणानां प्रतिप्रसचः केवल्य । 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरेति* ।8३४ 
पुरुषाथशून्य गुण जब अपने कारण में लय हो जाते हैं तब केवल्य 
होता है; अथवा चैतन्याशक्ति (पुरुष) का अपने स्वरूप में अ्रतिष्ठित होना 
सोच है । 


सत्कायवाद 
सांज्यन्योग के अन्य तात्विक सिद्धांतों को समसने से पहले हमें 
सांख्य का कार्य-कारण संबंधी मत समस्त लेना चाहिए । सांख्य जगत के 
मूल तत्त्त अकृति का अनुमान सक्कार्यवाद पर निर्भर है। न्याय-वेशेषिक 
के प्रकरण में हम देख चुके हैं कि नेयायिक और वेशेषिक के अजुयायी 
दोनों उत्पत्ति से पहले कार्य को असत्‌ मानते हैं। सांख्यकारिका इस 
असत्कार्यवाद का खंडव करके सत्कार्यवाद का स्थापन करती है । कारिका 
इस प्रकार है :-- 
असदकरणादुपादानमहणात्सवेसंभवा5सावात्‌ 
शक्तस्य शक्यकरणात्कारयभावाच्च सक्कार्यम्‌ ॥ 
इस कारिका सें कारण के च्यापार से पहले कार्य को सद्‌ सिद्धु करने 
के लिये पांच हेतु दिये हैं | उन्हें हम ऋरमशः देते हैं । 
१ यह योगद्शन का अतिम सूत्र है। जब पुरुष को ज्ञान हो जाता है तब 
प्रकृति के गुण कृताथ हो जाते है (क्योंकि प्रकृति का उद्दे श्य पुर्ष को मुक्त 
करना है ) और उनका परिणाम होना वंद हो जाता है। 
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ईश्वर का वाचक प्रणव या ओशेस्‌ है; उसका जप करने का अ्रभि- 
प्राय उसके अथे की भावना (विचार) करना है ।$२७,२८ 

इंश्वर-प्रणिधान या ओंकार के जप से अत्यकू चैतन्य का अधियम 
और अंतरायों (विज्नों) का अस्ाव होता है |१॥२६ 

चथाभिमत ध्यानाह्दा ।३।३६& 

अथवा जिस वस्तु मे जी लगे उसका ध्यान करने से (योगावस्था 
मिलती है) | 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर ्रणिधान यह क्रियायोग है ।२॥३ । 

अविद्या, अस्मिता, राग, हंघ और अभिनिवेश यह पांच क्लेश हैं | 
इनमे अविद्या शेष चार का सूल है। अनित्य को नित्य, अशुचि को 
पवित्र, दुःख को सुख और अनात्मा को आत्मा समसना अविद्या है| द्रष्ठ 
ओर दर्शनशक्ति (बुद्धि) को एक समझता अस्सिता है । 

यम, नियम, आसन, ग्राणायास, अत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह आठ ( योग के ) श्रंग है। अहिंसा, सत्य, अस्तेय, अह्मचर्य 
ओर अप्रिग्रह ( पराई चीज़ न लेना ) यह पांच यम हैं। जाति, देश, 
काल आदि के विचार बिना यह 'सावंभौम महान्रत' हैं | शौच, संतोष, 
तप, स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं! जो अहिंसा का पूर्ंरूप 
से पालन करता दै उसका किसी से वैर नहीं रहता | सत्यवादी की क्रियाये 
सफल होती हैं। अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सब रत्न पास रहते 
हैं। अह्मचर्य से वीय॑ का ल्ञाभ हाता है। संतोष से अनुत्तम सुख 
मिलता है। 

स्थिर सुख जिस दशा सें हो उसे आसन कहते हैं। प्राणायाम करने 
से विक्षेप दूर होते हैं और अकाश का आवरण क्षीण होने लगता है; मन 
की धारणा में योग्यता बढ़ती है। 

देश विशेष में चित्त को लगाना धारणा कहलाती है। सूर्य में सन 
का संयम करते से जगव का ज्ञान होता है; चंद्रमा में करने से ताराओं 
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ही पड़ेगा । यदि कार्य को कारण से बिल्लकुल भिन्न माना जाय तो उनमें 
कार्य-कारण-संबंध क्यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता है | इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता साननी चाहिए । 

श्री शंकराचार्य ने अपने पेदांत-भाष्य में न्‍्याय के असत्कार्यवाद का 
खंडन किया है। उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती हैं। 
यदि घट को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मारने तो घट की उत्पत्ति-क्रिया 
'अकतृंक' या बिना कर्ता की हो जायगी । काय॑ और कारण में अश्व 
और महिष (मेंसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हे एक 
मानना चाहिए | 

(देखिये वे० सू० २१११८) 

अपने वृहदारण्यक-भाष्य सें श्री शंकराचार्य ने सत्कार्यवाद का बढ़ा 
सुन्दर निरूपण किया है। 

सर्व हि कारणुंकार्य मुध्पादयत्‌ पूर्वोत्पन्नस्य कार्यस्थ तिरोधानं कुव॑त्‌ 
कार्यान्‍तरमुषपादयति । एकस्मिन्‌ कारणे युगपदनेक कार्य विरोधात्‌ | न च 
पूवकार्योपमर्दे कारणस्य स्वात्मोपभरदों भवति; पिण्डादि पूर्व कार्योपमर्दे 
सदादि कारण नोपरूचते घटादि कार्यान्तरेध्प्यनुवत्तेते । कार्यस्यथ चामि- 
व्यक्ति लिगतात।. . अभिव्यक्तिः साज्ञाद्‌ु विज्ञानालस्वनल प्राप्ति, ।. . - 
न ह्विद्यमानों घट उद्तिथ्प्यादित्य उपलब्यते |... प्राइझूदो5मिव्यक्तेम दा- 
चवयवानां पिण्डादिकार्थान्तर रूपेण संस्थानम्‌। तस्मात्आगुतत्तेविंद्रमान- 
स्पेव घटादि कार्यस्यावृतत्वादनुपलब्धिः । 

( दशोपनिषत्‌, छू० ६१३ ) 

भावार्थ:--जब कारण एक कार्य को उत्पल्न करता है तब चह दूसरे 
कार्य का निरोधान कर देता है। एक कारण में अनेक कार्य अव्यक्त रूप 
सें रहते हैं। उनमे से एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पाती है, 
शेष का रूप तिरोहित रहता है । एक कार्य के नष्ट हो जाने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिण्ड-कार्य के नष्ट हो चाने पर मिद्ठी अर्थात्‌ कारण 


२६६ दर्शनशासत्र का इतिहास 


१---असदकरणाव्‌--जो असत्‌ है उसे सत्ता में लाना किसी के 
लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अस्तित्व में लागा जा सकता तो 
बन्ध्यापुन्न और भ्राकाशकुसुम की उत्पत्ति भी संभव हो जाती । जो कहीं 
किसी रूप सें नहीं है उसका अस्तित्व पा जाना, असत्‌ से सत्‌ हो जाना, 
संभव नहीं है । गीता कहती है :-- 

नाञ्सतो विद्यते भावः नाञ्सावो विद्यते सतः। 

अर्थात्‌ असत्‌ का कभी भाव नही होता और सत्‌ का कभी अभाव 
नहीं होता। 

२--उपादानग्रहणात---उपादान के अहण से भी । वाचस्पति मिश्र 
ग्रहण का श्र्थ 'संबंध' करते हैं । कार्य (घट) का अपने उपादान कारण 
( सिद्दी ) से संबंध होता है । कोई सी संबंध दो सत्पदाथों में रह सकता 
है; सत्‌ और श्रसत्‌ में संबंध नहीं हो सकता । यदि यह कहो कि कार्य 
और कारण में कोई संबंध नहीं है, तो ठीक नहीं । क्योंकि उस दशा में 
कोई भी वस्तु किसी का कारण हो जायगी। 

३--सर्वंसं भवाउभावात्‌--कार्यकारण में संबंध न मानने पर सर्वन्न 
सब कार्य संभव हो जाएँगे जो कि अनुभव के विरुद्द है । 

४--शक्तस्यशक्तकरणात्‌ू--यदि कहो कि कार्य और कारण में संबंध 
कोई नहीं होता; कारण से एंक शक्ति रहती है जिससे वह कार्य को उत्पन्न 
करता है; कारण मे शक्ति की उपस्थिति का अनुमान कार्योत्पत्ति से होता 
है--तो यह मत ठीक नहीं | शक्त पदार्थ शक्य को ही उत्पन्न कर सकता 
है। शक्ति एक ख़ास कार्य को उत्पन्न करने की होती है, अन्यथा प्रत्येक 
कारण-पदार्थ प्रत्येक कार्य को उत्पल्न कर डाले । 

५--कारणभावात्‌--कार्य कारणात्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहों होता । 

यदि तेल उप्त्ति से पहले श्रसत्‌ हो तो तिल्नों से ही क्यों निकल 
स़के, रेते में से क्यों न निकले ? कार्य-कारण में कुछ न कुछ सर्बध मानना 
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पाईं जाती है | इसलिये जगत्‌ का मूलकारण एक ही तत्व है जिसे प्रधान 
या अव्यक्त या प्रकृति नाम दिया गया है। 
एक होनेपर भी अक्ृति त्रिगुणमयी है। प्रकृति की एकता उस रस्सी 
की एकता के समान है जो तीन डोरियों को मिलाने से बनती है । पाठकों 
को यह याद रखना चाहिए कि सांख्य के सत्‌, रज, तस न्याय-वेशेषिक 
के अर्थ में गुण नहीं हैं। वेशेषिक की परिभाषा में तो उन्हें द्वृव्य कहना 
ज़्यादा दीक है | सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में भेद नहीं मानते । 
गुण और गुणवान्‌ मे तादाल्य संबंध होता है । उत्तर-कालीन सांख्य में 
-इन तीनों मे से प्रत्येक गुण को भ्रमंत कद्दा गया है; प्रकृति की असौमता 
गुणों की अनंतता के कारण है | यह सिद्धांत वेशेषिक के परमाणुवाद के 
समीप आ जाता है । 
प्रोफ़ेसर हिरियन्‍्ना ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता की ओर 
संकेत किया है।" प्रायः संसार के विचारकों ने विश्व के मूल कारण को 
देश और काल मे रहनेवाला माना है । सांख्य की प्रकृति देश और काल 
की स्रीसा से बाहर है; था यो कहिए कि देश और काल प्रकृति के ही 
दूरवर्त्ती परिणाम है | अकृति देशकाल को जन्म देती है; वह स्वयं इनमें 
नहीं है । 
सृष्टि से पहले प्रकृति के तीनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस 
साम्य के भंग का ही नाम सृष्टि है। वेषम्य था विषमता जगत के मूल्ल में 
चतमान है । प्रकति की साम्यावस्था का भंग केसे होता है, यह सांख्य 
की समस्या है। वास्तव में सांख्य ने सृष्टि और अ्र॒ल्य के सिद्धांत को 
मानकर अपने को कठिनाई मे डाल लिया | सांख्य का कथन है कि 
पुरुष के सान्निध्य या समीपतामान्न से प्रकृति की साम्यावस्था भंग 
हो जाती है । परंतु सांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है; वह प्रकृति को गति 
देने का हेत॒ केसे हो सकता है? उत्तर में कहा जाता है कि जैसे चुम्बक 
१ पृ० २७० 
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घट के रूप में प्रतीत होती है| अभिव्यक्ति होना ही कार्य की उत्पत्ति है। 
अभिव्यक्ति का अथ है ज्ञान का विषय हो जाना | अविद्यमाव घढ़ा सूर्य 
के उदित होने पर भी नही दीख सकता। इसी मरकार असत्‌ कार्य की 
कभी प्रतीति नहीं हो सकती । जब तक मिट्टी की अभिव्यक्ति नहीं होती 
तब तक मिट्दी के अवयव घटादि के आकार मे रहते है। इसलिये उत्पत्ति 
से पहले घट भौजूद होता है, सिफ्रे उसके स्वरूप पर आवरण चढ़ा रहता 
है, ऐसा मानना चाहिए ! 
कार्य का आवरण या अच्छादन करनेवाला कौन है ! उत्तर--दूसरा 
कार्य । एक कारण के अनेक कार्य हो सकते है, जिनसे से एक को छोडकर 
एक समय में ओर सब अव्यक्त रूप मे रहते है। अभिव्यक्त कार्य दूसरे 
कार्यों के आच्छादुन का कारण होता हैं। एक ही धातुखंड से अनेक 
मूत्तियां खोदकर बनाई जा सकती हैं | परंतु एक समय में एक ही मूर्ति 
दिखाई जा सकेगी । इसी प्रकार हर एक कारण एक काल से एक ही 
कार्य का रूप धारण कर सकता है । 
सकार्यवाद का सिद्धांत समस्त लेनेपर प्रकृति के अनुमान की प्रक्रिया 
जद समर में आ सकती है। संसार के सारे पदार्थ 
सतोगुण, रजोगुण और तमोगुणवाल्े हैं । कोई 
वस्तु इन गुणों से मुक्त नही है। इसलिये जड़जगव्‌ के मूलकारण मे यह 
तोनों गुण मौजूद होने चाहिए । यहां अश्न यह उठता है कि तन्मात्राओं; 
या अहंकार, या महत्तत्व (बुद्धितत्व) को ही जगत्‌ का कारण क्यों न मान 
लिया जाय, अव्यक्त अक्ृषति को कल्पना की क्या आवश्यकता है ! उत्तर 
यह है कि सहत्तत्व से लेकर पृथ्वी आदि सारे पदार्थ परिमित भर्थाव्‌ 
परिच्छिल्त है । परिमित पदार्थ सबके सब कार्य होते हैं, यह श्रजुभव में 
देखा गया है| इसलिये महत्त्व वा बुद्धि का भी कारण मानना चाहिए; 
जो प्रकृति ही हो सकती है। 


संसार के सब पदार्थ त्रिगुणसय हैं; उनमे यह एकता या समानता 
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' मिलता | परुष की उद्देश्य-पुर्ति अकृति का स्वभाव है। यह डह् श्य-पूर्ि 
, किस प्रकार होती है, यह महत्तत्व के वर्ण में कहा जायगा । 
उहश्यवाली होने के कारण प्रक्रति को अन्य-दु्शनों के जड़तत्व या 
पुदूगल के समान नहीं कहा जा सकता । अन्य बातों से भी अकृति जड़- 
तत्व के समान नहीं है । अकृति के गुणों में भी लघुत्व, प्रकाशकत्व आदि 
गुण पाये जाते है, इसलिये वे वेशेषिक के गुणों से मिन्न हैं । अकृति चेतन 
भी नहीं है; पुरुष में उससे विरुद्ध गुण पाये जाते हैं । 
प्रकृति का पहला विकार महत्तल है; इसे बुद्धि भी कहते हैं। स्छृति- 
संस्कारों का अधिष्ठाच बुद्धि है, न कि सन या अहंकार । अध्यचसाथ 
( ऐसा करना चाहिए इसका निश्चय ) डुद्धि का धर्म है, उसका च्यावत्तक 
गुण है। धर्म-अधर्स, ज्ञान-अज्ञाव, वेराग्य, पुंश्वर्य यह सब बुद्धि की 
विशेषताएं हैं। ऐश्वर्य आठ हैं, अणिमा, लधिमा, गरिमा, महिसा, आप्ति 
प्राकास्य, वशित्व, और ईशित्व । 

: महत्त्व से अहंकार उत्पन्न होता है, यह तीसरा तत्व है। सांस्य- 
दर्शन का नास तत्वों की गणना करने के कारण पड़ा हैं, ऐसा कुछ लोग 
कहते हैं । व्यक्तित्व अथवा एक की दूसरे मनुष्य से भिन्नता का कारण 
अहंकार-तत्त्व है। बुद्धि और अहंकार सार्वभौम तत्त्व हैं; उतका सनो- 
वेज्ञानिक अर्थ भी है। पत्येक मनुष्य को बुद्धि और अहंता अलग-अलग 
है, परंतु एक बुद्धि तत्व और एक अहंकार-तत्त्व भी हैं । 

अहंकार को 'भूतादि! भी कहते हैं; उससे ग्यारह इंड्रियां और पंच- 
तन्मात्राएं उत्पन्न होती हैं। सांस्यदर्शव में मन और बुद्धि तथा अहंकार 
के महत्त्व में बहुत भेद है। सन केवल विकृति या विकार है जबकि बुद्धि 
और अहंकार प्रकृति और विक॒ति दोनों हैं। वेदांत मे मन, बुद्धि, चित्त 
और अहंकार को एक ही स्थान दिया गया है। यह सब मिलाकर 
धअंतःकरण चतुष्टयः कहलाते हैं । योगद्शंव मे महत्‌ का स्थाव चित्त ने 
ले लिया है। तन्मान्नाएं तामस अहंकार से उत्पन्न होती हैं और इंद्वियां 
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पत्थर स्वयं गतिमान हुये बिना ही ल्ञोहे से गति उत्पन्त कर देता है, बेसे 
ही पुरुष की सनिधि-मात्र से प्रकृति चंचल हो उठती है। पुरुष को मुक्त 
करने के लिये ही प्रकृति की सारी परिणभव-क्रिया था पिकास होता है। 
गाय के थनों से दूध अपने लिये नहों बल्कि बछुड़े के किये प्रकृवति 
होता है । 

प्रकृति का परिणास होने से जितने पदार्थ उत्पन्त होते हैं, वे सब 
अव्यक्तरुप में प्रकृति में वर्तमान थे। सांख्य नेयाबिकों के आरंभवाद का 
समर्थक नहीं है । संसार में कोई भी चीज़ सा नह उत्पन्न नहीं होती। 
कारण से जो छिपा है, वही उत्पत्ति मे प्रकट हो जाता है। इस दृष्टि से 
सांख्य का परिणामवाद आधुनिक विकासवाद से भिन्न है; आ्राधुनिक 
चिकासवादी नवीन की उत्पत्ति और अ्रविराम्त उन्नति मानते है। सांख्य 
उन्नति भ्रौर अवनति, सृष्टि और प्रल॒य, दोनों का समर्थक है । जिस क्रम 


से प्रकृति सृष्टि करती हे उससे उल्लदे क्रम से विश्व को अपने में लय भी 
कर लेती है । 


प्रलयावस्था में भी प्रकृति निःस्पन्द या क्रियाहीन नहीं हो जाती । 
परंतु उस समय उसमें सजातीय परिणाम" होता है। सक्ठि-रचना 
चिजातीय परिणाम का फल है। 

सांख्य विकास-वादु या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि 
यह विकास निरुहश्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोज्न-साधन के लिये 
होता है। अकृति पुरुष के हित-साधन में क्यों पबृत्त होती है, उसके भोग 
और सोक्ष का क्यों प्रबंध करती है, इसका ढोक उत्तर सांख्य में नही 


* पानी से जो बफ़ बनता है , यह सजातीय परिणाम है । पानी और बफ़ 
के मुख्य गुणो मे भेद नहीं है। किसी वस्तु का अपने से भिन्‍न जाति और 
युणवाल्ले पदार्थ उत्पन्न करना बिजातीय परिणाम कहलाता है। घास, मिट टी 
आदि का विजातीय परिणाम है। हर 


साँख्य-योग श७रे 


'जोड देने पर सांख्य के पच्चींस तत्त्व पूरे हो जाते है जिनके तच्चज्ञान से 
'सुक्ति हो सकती है । 
प्रकृति को तरह पुरुष की सिद्धि भी अद्भमान से होती है। सांख्य- 
कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
थुक्तियां दी है । 
सघातपराथ॑त्वात्‌ ब्रिगुणादिविपययादधिष्ठानात्‌ 
पुरुषो+स्ति भोक्तभावात्‌ केवल्यार्थ प्रवुत्तेश्च (३७। 
पहली युक्ति--जितनी चौज़े संधातरूप होती है वे दूसरों के लिये होती 
'हैं। खाद शयन धरनेवाले के लिये होती है, इसलिये खाट को देखकर 
सोनेवाले का अनुमान किया जा सकता है| महत्तल्व, अहंकार आदि 
पदार्थ संधात-रूप हैं, इसलिये वे किसी दूसरे के लिये है| इस अकार 
पुरुष की सिद्धि होती है। तो क्या पुरुष संघातरूप नहीं है ? नहीं, क्योंकि 
पुरुष तीनों गुणों से सुक्त है। पुरुष ब्रिगुण पदाथों से भिन्न है। 
सांख्य के अतिरिक्त दर्शनों में सतार की “रचना” देखकर ईश्वर की 
सत्ता का अमुमान किया है। विश्व की विचित्र रचना उसके रचयिता की 
ओर संकेत करती है । यह युक्ति योरुपीय दृशनों मे भी मिलती है | असिद्ध 
संदेहवादी ह्यूस इसे ईश्वर के अस्तित्त का सबसे बढ़ा असाण समझता 
था।" परंतु सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप मे अयोग किया है । 
“रचना! रचयिता कौ ओर नहीं; बल्कि अपना उपभोग करनेवाले की ओर 
इंगित करती है | पलंग सोनेवाले को सिद्धि करता है, पल्षग को बनाने- 
वाले की नहीं ।* 
यह थुक्ति वास्तव में खांख्य के मूलसिद्धान्तों के विरुद्ध है | लांख्य 
पुरुष को निर्गुण ओर असंग सानता है। इस युक्ति मे यह मान लिया 
गया है कि पुरुष और प्रकृति के कार्यों में धनिष्ठ संबंध है। यह थुक्ति 
$ देखिये प्रिंगिल पैटीसनकृत दी आइडिया आफ गाड; ल्ेक्चर १ 
+ देखिये हिरियना प्ू० २७६ 
श्द 


पुरुष 
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साच्िक (सत्तोगुण प्रधान) अहंकार से। तस्मात्राओं से पंचभूतों का 
प्रादुर्भाव होता है; शब्द तन्मात्र से आकाश का, शब्दतन्मात्र और स्पर्श- 
तन्मान्न से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मान्न से अम्रि का, रसतन्मात्र 
सहित इनसे जल का और पांचों से पृथ्वी का । तन्मात्राओं को भूतों का 
सूक्मरूप समझना चाहिए । कारणभूत तन्मातन्राओं के साथ ही भूतों के 
गुण भी बढते जाते हैं। आकाश में केवल शब्द गुण हैं; वायु में स्पर्श 
भी है; अप्नि मे शब्द, स्पश और रूप है; जल में रस चढ़ जाता है और 
पृथ्वी में पांचवीं गंध भी पाई जाती है । 

देश और काल की उत्पत्ति आकाश से होती है (विज्ञानभिक्ष)। 
सांख्य देश और काल को, प्रकृति के अन्य विकारों की तरह, परिच्दिलन्न 
मानता है । यह मत आइन्स्टाइन के अपेक्तावाद के अजुकल है। पेशेपिक 
के परमाणु भी प्रकृति के विकास में बहुत बाद को श्रात्ते हैं; पंचभूत 
परमाणुसय हैं। 

इसके बाद हम पुरुष का वर्णन करेंगे | अकृति के परिणाम था विकास 
को निम्नलिखित तालिका से दिखाया जा सकता हैः-- 


१, भक्ति 
२, भहत्‌ 


३, अहंकार या भूतादि 








| | 
४, मन ९-६ पाँच ज्ञानेन्द्रियां पॉच कर्मनिद्रि यां 
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इस अकार तखों की संख्या चौबीस हो जाती है। इनसे 'परुष ! को 


साँख्य-योग र७द 


व्यक्तिव के मूल में किसी उच्च प्रकार की सत्ता को सिद्ध करती है | वही 
पुरुष है। 

पाठक इस बात को नोट करे कि सांख्य के सारे असाण उपाधि-संयुक्त 
पुरुष को ही सिद्ध करते हैं | यदि पुरुष प्रकृति मे लिप्त व माना जाय तो 
उसका अनुमान सी नही हो सकता | पुरुषों के बहुत होने में जो हेतु दिये 
गये है, वे भी उपाधिवान्‌ पुरुष को ही लायू होते हैं । 

पुरुष बहुत है प्रत्येक पुरुष का जन्म-मरण और इन्द्रियां अलग-अलग होती 
है। सब की अवृत्तियां भी भिन्न-भिन्न होती है; एक काम मे सब की पत्ृत्ति 
एक साथ नही होती। विभिन्न पुरुषों मे तीनों गुणोंका भी विपयंय पाया जाता 
है; किसी की अकृति सत्व प्रधान है, किसी की रजोगुण और तसोगुण प्धान। 

पुरुष शरीर, इन्द्रियों और मन से भिन्न है; वह बुद्धि तत्व और 
अहंकार भी नहीं | पुरुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है।चह शुद्ध चैतन्य है। 
प्रकृति और उसके कार्य जड़ है; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हे पुरुष का 
प्रकाश अपेक्षित है ! पुरुष कारण-होन है; उसका कोई कार्य भी नही है; वह 
न अकृति है न विकृति । पुरुष नित्य हे, व्यापक है, क्रियाहीन है, गुणरहित 
है श्रौर चेतन है। ओरीति, अ्मीति और विषाद पुरुष के स्वाभाविक धर्स 
नही है; शकृति के संसर्ग से ही उसमे इनकी अतीति होती है । (रुप में 
गति नहीं है; मुक्त हो जाने पर वह कही जाता या आता नहीं । यदि पुरुष 
में सुख, दुःख आदि घर्स साने जायें, जेसा कि नैयायिक मानते है, तो 
पुरुष की सुक्ति कमी न हो सके | अपने स्वाभाविक घ॒र्स को कोई नहीं 
छोड सकता । सुख, दुःख, इच्छा, होष आदि वास्तव मे बुद्धि के धर्म हैं | 
सुक्ति का अर्थ किसो अह्म या ईश्वर में लीन हो जाना नहीं है। मुक्ति का 
मतलब है केवल्य या इकलापन; प्रकृति का संसर्ग छूट जाने का ही नाम 
मोक्ष है । पुरुष का प्रकृति से संसर्ग कब और क्‍यों हुआ, यह प्रश्न व्यर्थ 
है। अनादि काल से पुरुष प्रकृति में फंसा चला आता है । इस बंधन से 
मोज्ष पाने का अयत्न हर एक को करना चाहिए | 
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वास्तव में उपाधि-युक्त या प्रकृति में संसक्त पुरुष की सत्ता ही सिद्ध 
कर सकती है। 

त्रिगुणादि विपर्ययात्‌ू--तीनों गुणों से भिन्न होने से--इसकी एक 
और विशेषता सी बतलाई गई है। ब्राह्मण नाम तभी साथ्थंक है जब 
ब्राह्मण से भिन्न ल्लोग मौजूद हों। यदि सब मनुष्यों का एक ही वर्ग 
होता तो वर्ण-ब्यवस्था शब्द व्यर्थ हो जाता। इसी अकार सखार के 
पदाथों का त्रिगुणमय होना, गुणद्वीन पुरुष को सिद्ध करता है। पुरुष 
को त्रिगुणमय मानने से अनवस्थादोष भी आता है। यदि पुरुष संधात 
है तथा 'और किसी” के किये है, तो उस और किसी को भी किसी 
दूसरे के लिये सानना पडेगा; इस प्रकार 'दूसरे के लिये” का कभी अंत 
न होगा । 

दूसरी युक्ति--अधिष्ठानाव---सुख-दुःखमय जितने पदार्थ है उनका 
कोई न कोई अधिष्ठाता होता है, ऐसा देखा गया है | इस लिये बुद्धि 
अहंकार भ्रादि का कोई अधिष्ठाता होना चाहिए। अ्रधिष्ठातता पुरुष के 
बिना विविध अनुभूतियों में एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं आा सकता। 

तीसरी युक्ति--सुख-दुःख आदि का कोई भोक्ता था भोगनेवाला 
होना चाहिए। यदि कोई भोक्‍ता न हो तो अनकूल और पतिकूल अबु- 
भव किसे हों ? दूसरी व्याख्या यह भी है कि बुद्धि आदि सारे पदार्थ ध्श्य 
है; उनके द्ृष्ठा का होना आवश्यक है। इश्य से त्रष्टा का श्रतुमान किया ' 
जाता है। 

चौथी युक्ति--केवल्य के लिये ल्लोगों में प्रवृत्ति पाई जाती है जो 
पुरुष के अस्तित्व की द्योतक है । बुद्धि, मन आदि का तीन गुणों से युक्त 
होना संभव नहों है। इसलिये केवर्य की इच्छा को पुरुष में ही मानना 
चाहिए आधुनिक शब्दों में कहे तो मनुष्य मे ससीसता के प्रति अस- 
न्‍्तोष और असीम के प्रति प्रवृत्ति पाई आती है। यह प्रवृत्ति या अ्रभि- 
ल्ञापा जड़-तत्वों की नहीं हो सकती। इतनी ऊँची आकांचाएं हमारे : 


सांज्यन्योग २७७ 


. प्रकट हो जाती है । बुद्धि प्रकृति का पहला विकार है। अपने सूल स्वरूप 
में अकति अच्यक्त हैं; महत्त्व के रूप में ही वह पुरुष के सामने आती या 
उससे संबद्ध होती है । सांख्यन्योग अत्यक्ष, अचुमाव और आयमस इन तीन 
प्रमाणों को मानते हैं | अचुमान और शब्द का विवेचत न्‍्याय-वशेषिक्ष से 
भिन्न नही है । उपसान का अंतर्भाव अनुमान में हो जाता है। सांख्य का 
प्रत्यत्त का लक्षण ही विशेष ध्यान देने योग्य है। कारिका कहती है-- 


प्रतिविषयाध्यवसायों इृश्स्‌ । 


प्रति विषय के अध्यवसाय को अत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । अध्यवसाय 
बुद्धि का व्यापार है। इंद्वियों का अरथ या विषय से संनिक् होने पर 
बुद्धि में जो वृत्ति पैदा होती हे उसे अत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । सांख्य सूत्र 
में लिखा है :--- 

यत्‌ संबद्धं सत्‌ तदाकारोबलेखि विज्ञान तत्‌ प्रत्यत्षमू | १८8 । 

अर्थात्‌ वस्तु से संबद्ध होकर वस्तु का आकार धारण कर लेने वाला 
विज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता हैं। विज्ञान का अर्थ यहां 'इ्धिवृत्ति' हैं। यदि 
प्रत्यक्ष का यही लक्षण है तो योगियों का भरत और भविष्य का ज्ञान 
प्रत्यक्ष न कहला सकेगा ? सूत्रकार उत्तर देते है कियोगियों का अत्यक्ष 
्रबाह्मप्रत्यक्ष' होता है; वह इंद्वियों पर निर्भर नहीं होता | इसलिए 
ऊपर के लक्षण में अव्याप्ति' दोष नहों है | 

यदि कहो कि ईरवर के प्रत्यक्ष मे ऊपर का लक्षण नहीं घठता, तो 
उत्तर यह है कि ईश्वर की सिद्धि ही नही होसकती। हमारे प्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्ठी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनी चाहिए। 

प्रत्यच्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचरपति सिश्न अश्न उठाते हैं 
कि बुद्धितत्व तो प्राकृत होने के कारण अचेतन है, इसलिए उसका व्यापार 
अध्यवसाय या उसकी वृत्तिया भी अचेतन हैं। इली अकार सुख, दुश्ख 
आदि भी बुद्धि के परिणाम दोने के कारण अचेतन हैं। फिर अचेतन 
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प्रकृति के संसर्ग में होने पर पुरुष की जीव संज्ञा होती है। पुरुष का 
अपने को प्रकृति से एक समझता ही सारे अनर्थों को जड़ है। जब पुरुष 
अपने को भक्ृत्रि से सिक्ष समर ज्ेता है, तब सुक्त हो जाता है । 
प्रकृति और परुष सर्वथा विरुद्ध भुणवाले पदार्थ हैं। इसलिए 
बस्तुतः उन्तमे किसी प्रकार का संबंध नहीं हो 
सकता। जो कुछ भी संबंध उनमे प्रतीत हो 
अज्ञान का फल समझना चाहिए । सांख्य का मूल सिद्धांत यही है कि 
पुरुष 'असंग! या संग-रहित है ( असंगोहाय पुरुषः ) । परंतु 
इसके साथ ही सांख्य यह सानता है कि अकृति का परि- 
यास था विकास पुरुष के लिये होता है | सांख्य की हव दो धारणाओं मे 
विरोध है। प्रकृति और परुंष के संयोग को अंधे और लेंगडे अआदमियों 
के साथ से उपभा दी गईं है । अ्कति अंधी है और देख नहीं सकती. 
परुष लॉगड़ा या गति-हीन है। कथा है कि एक जंगल में से एक अंधा 
श्र एक लेयड़ा आदसी एक दूसरे की सहायता से बाहर निकल्ल आए । 
श्रधा व्यक्ति लैँगडे को कंधे पर बिठा कर उसकी श्राज्ञानुलार चला; इस 
प्रकार दोनों बच से बाहर हो गये । प्रकृति और परुष का संयोग भी ऐसा 
ही है) परंतु इन रूपकों से विषय पर विशेष प्रकाश नहीं पड़ता । यदि 
पुरुष वास्तव में असंग है, यदि पुरुष को सचमुच सुख-दुःख के अलुभवों 
से कोई सरोकार नहीं है, यदि परुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो भरकृति 
उसका हित-साधन करती है, यह अ्म्रात्मक कथन हो जाता है। दोनों 
का संबंध किस अकार का है, यह भी कठिन समस्या है। परुष और 
प्रकृति को साथ लाने के लिए सांख्य के भ्रजुयायी बुद्धितत्व की सहायता 
खोजते हैं । 
सांख्य दुशन को समसने के लिये पुरुष और बुद्धि का संबंध जानना 
धुदष और बुद्धि संवितू. परमाधवश्यक है। सांज्य की सारी मौत्िकता 
और मानस शात्ष॒ और कहिनाइयां इस संबंध का विवेचन करने में , ' 


पुरुष और प्रकृति 
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तस्मात्तत्संयोगाद्चेतनंचेतनावद्विलिंगम्‌ 
गुण कर्तृत्वेत्वपि तथा कर्तेंव भवत्युदासीचः । २० । 

पुरुष के सान्निध्य या संयोग से अ्चेतन बुद्धि चेतन-सी हो जाती है 
और उदासीन पुरुष तीनों गुणों वाला कर्चा मालूम पड़ने लगता है। 
वास्तव में अनुभव कर्त्ता न पुरुष है न बुद्धि; दोनों के एकन्न होने पर वाह-य 
पदार्थों का अनुभव होने लगता है। चैतन्य के प्रतिबिस्ब से चेतन होकर 
बुद्धि, सुख, दुःख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है और वह 
अनुभव पुरुष का अनुभव कहा जाता है । तार्विक दृष्टि से देखने पर पुरुष 
को न दुःख होता है न बंधन | दुःख और बंधन तभी तक है जब तक 
पुरुष अपने को बुद्धि-द्ृत्तियों से भिन्‍्त नही समझ लेता । 

पाठक यहां सांख्यों के विचिन्न मनोविज्ञान पर भी दृष्टि डाल लें। 
सांख्य-योग के अनुसार मानसिक दत््तों और भौतिक तत्तों मे भेद नही 
है । हमारे सुख, दुःख, विचार, भावनाएं और मनोवेग उन्हीं तत्तों के बने 
हुये है, जिनके कि कुसों, मेज, पेड, पत्ते आदि । हमारी सूक्ष्म से सूचम 
भावनाएं बुद्धि-तत्तत का विकार हैं, स्थूल से स्थूल्न पहाड़ भी बुद्धि तत्त्व के 
दूरवत्तों कार्य या परिणाम है। न्याय-वेशेषिक से घुद्धि का अर्थ ज्ञान है | 
सांख्य की बुद्धि वेशेषिकों का द्वव्य पदार्थ है जिसकी विभिन्‍न दशाएं सुख, 
दुःख, है, शोक, मोह कहलाती है। 'मानसिक' और “भौतिक' से सेद्‌ 
यही है कि मानसिक तत्व अपनी सूक्ष्मता के कारण पुरुष के चेतन प्रति- 
बिंब को अहए कर सकते है, जब कि भौतिक तत्व पुरुष से अधिक दूर 
हैं। भोतिक पदार्थ पहले चुद्धि-क्ृत्तियों मे परिवर्तित होकर ही पुरुष के 
चैतन्य से प्रभावित हो सकते हैं । 

पुरुष ओर बुद्धि की मिथ्या एकता ही अहंता या अहंकार को जन्म 
देती है । यह कहा जा चुका है कि सब ज्ञान- 
वृत्तिःझूप है। यदि पुरुष अज्ञेब नहीं हैतो 
उसका भी ज्ञान वृत्तिऱप होना चाहिये। पुरुष और बुदि के भेद ज्ञान के 


केवल्य 
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वृत्तियों का अनुभव कैसे होता है ! सुख, दुःख, रूप रस आदि के भरनु- 
भव का क्या अर्थ है 

एक ओर बुद्धि की जड़ वृत्तियां है और दूसरी ओर निगु ण, निष्किय 
और असंग पुरुष जो सिफ़ प्रकाश-स्वरूप है। फिर यह नाना प्रकार का 
अनुभव कहां और केसे उत्पन्न होता है! पुरुष और बुद्धिवृत्तियों का 
संबंध वर्णन करने में सांख्य के अनुयायी सदैव रूपकमयी भाषा का प्रयोग 
करते हैं। बुद्धि की वत्तियों मे चैतन्य का प्रतित्रिंय पढता है जिसके संयोग 
से वे वत्तियां चेतन-सी हो जाती है। इस प्रकार बुद्धिवति में प्रतिबिंधित 
चैतन्य को या चैतन्य-प्रतिबिंब-युक्त बुद्धि वत्ति को अ्रमा? या ज्ञान कहना 
चाहिए । चुद्धि वत्ति ही प्रत्यक्ष प्रसाण है। यहाँ प्रश्न यह है कि प्रमा था 
ज्ञान बुद्धिनिष्द ( ब॒द्धि मे रहने वाला ) है या प्रुष-निष्ठ ? योग के मत 
में प्रमा पुरुष-निष्ठ है । दूसरे मत से प्रमा बुद्धि-निष्छ है; पुरुष प्रमा का 
साञी है; इस मत से पुरुष प्रमाता नहीं है। पहले मत में बुद्धिवृत्ति को 
प्रमाण कहा जायगा, दूसरे मत में इंद्विय-संनिकर्षादे का ही प्रमाण नाम 
होगा ( देखिये विज्ञान भित्षु का भाव्य, ३६ ८७ ) । 

जैसे अग्नि के सयोग से ज्ञोहा गर्म हो जाता है, बेसे ही चेतन्य के 
संयोग विशेष या सान्निध्य से अंतःकरण उज्जलित हो उठता है। वाच- 
स्प्रति के मत से सनिधि का अर्थ देश और काल में संयोग नहीं बल्कि 
योग्यता विशेष है। परतु विज्ञान भिच्चु के सत में संयोग कुछ अधिक 
वास्तविक है।* यदि संनिधि का श्र्थ योग्यता है तो मुक्ति काल में भी 
उसे वर्तमान रहना चाहिए । फिर भी विज्ञान-भित्त को संयोग की काल्प- 
निकता माननी प्रढ़ी है। परुष और बुद्धि का संयोग रफ्टिक पत्थर और 
उसमे अतिबिंबित जवाकुसुम के संयोग के समान है | स्फटिक में फूल 
का रंग भ्रतिभासित होता है वास्तव से उसका रंग लात नहीं हो जाता 
इसी प्रकार बुद्धि के अनुभव भूमवश पुरुष के सालूस होते है | 


१ देखिए अध्याय १ सूज्र ६६ ( साख्य सूत्र )। 
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वह स्थूल शरीर है। लिंग-शरीर एक स्थूल-शरीर से दूसरे स्थूत् शरीर में 
जाता रहता है | मुस्ति होने पर ही लिग-देह का नाश होता हैं। 
यों तो प्रत्येक अलय में लिंग-शरीर नप्ट होता और अत्येक कप के 
आदि सें उत्पन्न होता है; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर ही 
'दोता है। सृष्टि के आदि मे प्रत्येक पुरुष से संबद्ध लिंग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मों के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में प्रवेश करता है | 
धर्म, अधर्म, ज्ञान, अ्रज्ञान, वेराग्य, आसक्ति आदि 'भाव' कहलाते है जो 
कि लिंग-शरीर में, बुद्धि के आश्रित, वर्तमान रहते है । इस प्रकार किसी 
जन्म मे की हुईं साधना व्यर्थ नही जाती । अच्छे-छुरे ्रयक्नों का सृक्मरूप 
दूसरे जन्म मे मनुष्य के साथ जाता है। आस्मोन्नति के लिये की हुई 
कोशिश निरफल नहीं होती; अच्छे कर्म करने वाले की दुर्गति नही हो सकती, 
नहिं क््याणकृत्‌ कश्चित्‌ दुर्गतिं तात गच्छुति | ( गीता ) 
महासारत से लिखा है कि यम ने वलपूवक अंगुप्ठमान्र पुरुष को खींच 
लिया । यह श्रेंयूंठे के वराबर आकार हिंग-शरीर का है न क्वि आत्मा या 
परुप का। पुरुष तो स्व-ध्यापक है--महान्त॑ विभुसात्मानंमच्वाधीरो न 
शोचति । पुनर्जन्म संबंधी सांख्य के इन विचारों को वेदान्त ने लगभग 
स्वीकार कर लिया है । 
जब पुरुष को सम्यक्‌ ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कम, धर्म, 
अधर्स आदि भाव बनना बंद हो जाते है। पिछला कर्मोंशय भी जले हुये 
बौजों की तरह शक्तिहीन हो जाता है और अपना फल नहीं देता | फिर 
भी सजुष्य जीवित रहता है और मृत्यु से पहले रुक्त नहीं होता, इसका 
क्या कारण है ? बात यह है कि कर्माशय के दुग्ध हो जाने पर भी पिछले 
संस्कारों के वश शरीर रुका रहता है। इम्हार चक्र को घुसाना बंद कर 
देता है तो भी वह पिछले वेण नामक संस्कार के कारण छुछ देर तक 
घूमता रहता है। इसी अकार ज्ञानी के संस्कार भी उसके जीवन को इुच् 
दिनों तक अच्ुणण रखते हैं। जिन कर्मों ने अभी फल देना शुरू नहीं किया 
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बिना मुक्ति नहीं हो सकती, क्या यह ज्ञान भी बुद्धि की एक वृत्तिमान्र है। 
सांख्य का उत्तर है, हाँ। पुरुष का ज्ञान तो इसलिये संभव है कि पुरुष 
का अतिबिम्ब बुद्धि-बृत्तियों में पढ़ता है। पुरुष और बुद्धि का भेद ज्ञान- 
बुद्धि की शुद्धता पर निभर है। वात यह है कि पुरुष चुद्धि से अत्यन्त भिन्न 
नहीं है। योग-सूत्र कहता है :-- 

सच्पुरुषयों: शुद्धि साम्ये केवल्यम्‌! ।३॥१९। 


जब बुद्धि में सतागुण की बृद्धि होती है तव शुद्ध ठुद्धि भरौर पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है । इस का फल यह होता है कि बुद्धि अपने 
और परुष के भेद ज्ञान का रूप धारण कर लेती है । इस ज्ञान के उदय 
होते ही कंवल्य अथवा मोक्ष को प्राप्ति हो जाती है। ऐसा मालूम होता है 
कि यहां सांख्य-योग ने प्रकृति और परुष के घोर द त को कुछ सदुलल 
बना दिया है। 
मोक्त से पहले जीव तरह-तरह की योनियों में भ्रमण करता रहता है, 
दुगदल भारत के अन्य दशनों की भांति सांख्य-योग 
इस सिद्धान्त को मानते हैं। उनकी विशेषता 
यही है कि उन्होंने पन्जन्म की प्रक्रिया को ठीक-ठीक समझाने की चेष्टा 
की है । पुनर्जन्म किसका होता है ! स्वब्यापक पुरुष एक शरीर से दूसरे 
शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद बात है। वास्तव में सांख्य के 
निर्गंण और असंग पुरुष का पन्जन्म नहीं हो सकता । फिर पनजन्म 
किसका होता है ? सांख्य का उत्तर है, लिंग-शरीर का । लिंग-शरीर बुद्धि 
अहंकार, मन, पांच, ज्ञानेन्द्रिय और पांच कर्मेन्द्रिय तथा तन्मान्राएं इन 
अठारह तत्वों का वना हुआ है । कहीं-कहीं इस सूची मे से अहंकार को 
डढ़ा दिया जाता है । जो दिखलाई देता दे और जो जला दिया जाता है, 
'सूत्र का अथ है, पुरुष और बुद्धि की छुद्धि या निमेलता मे समानता हो 


जाने पर मोक्ष होता है। परन्तु पुरुष तो स्वरूप से सदेव निमेल है ही, उसकी 
शुद्धि समव नहीं है । 


साँख्य-योग श्८३ 


संगत है । सांख्य की पुरुष-विषयक 'घारणा न्याय-वैशेषिक की अपेक्षा कहीं 
अधिक उन्नत है | न्‍्याय-वैशेषिक ने आत्मा से सब तरह के गुण आरोपित 
कर डाले, परंतु उसे चैतन्य के गुण से वंचित रखा । सांख्य ने सुख, दुःख 
आदि बुद्धि के गुण बतला कर पुरुष की धारणा को सरल बना दिया। 
वास्तव में न्‍्याय-वेशेपिक के आत्मा या जीव की सुक्ति संसव नहीं मालूस 
होती । यदि सुख, दुःख जीव के ही गुण हैं तो उनका छूटना असंभव है । 
पुरुष को आनंदमय न मानकर सांख्य ने यह सिद्ध कर दिया कि वह 
अपनी दार्शनिक व्याख्या सें लोक-बुद्धि को खुश करने की जूरा भी चेष्टा 
नहीं करता । 

सांख्य की आलोचना के दो मुल्य विषय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
कता और दूसरा प्रकृति-पुरुष का संबंध । सांख्य 
ने पुरषों का बाहुल्‍यथ सिद्ध करने के लिये जितने 
हेतु दिये हैं वे उपाधि-सहित परुष को ही लागू होते हैं ? असंग ओर 
निगंण पुरुष में अनेकता सिद्ध नहीं होती । एक ही चेतनतक््च उपाधि: 
संसग से अनेक रूपों से बेंटा हुआ प्रतीत हो सकता है । मक्ृति-पुरुष का 
संबंध सांख्य की दूसरी बढी कठिनाई है। स्फरिक और रच्तकुसुम, छुस्बक 
और लोहा, बछुडा और दूध आदि के उदाहरण समस्या का हत्य नहीं 
करते, उल्नदे उसे तेज रीशनी में ले आते हैं । प्रकृति का विकास-निरुद्द श्य 
पुरुष की उद्देश्य-पूत्ति के लिये नही हो सकता; न पुरुष को बंधन ही हो 
सकता है। मुक्त पुरुष अकृति की सत्ता से, जो उसी की भाँति सत्य है, 
स्वथा अनभिज्ञ रहे, उसे देखे भी नही, यह बात कठिनता से समस्त से 
, आती है। विश्व के दो समान सत्य तत्त्व किसी अकार के संबंध-बिना 
रहे, यह समीचीन नहीं मालूस होता। या तो कृति और उसका पसारा साया 
है, सिथ्या है, या सुक्त पुरुष और प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए ।* 

सत्कार्यवाद की आलोचना मीमांसकों, नेयायिकों और बोडों ने सी 

१ दे० शाकर साथ्य, २,२,१० 


साख्य की आलोचना 
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है वे कर्म तो नष्ठ हो जाते हैं, परन्तु जिन कर्मों ने फल देना प्रारंभ कर 
दिया है वे कर्म अर्थात्‌ 'प्रारब्ध कर्म” बिना भोगे नष्ट नहीं होते | इसलिये 
विवेकी एरुप भी जोवित रहता है | 

ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्ध करने की कोशिश सांख्य ने कहीं नहीं की 
है । सृष्टि, प्रतय ओर कर्मविपाक में ईश्वर की 
आवश्यकता नहीं है, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता, सांख्य का केवल यही अनुरोध है। योग- 
दर्शन ने ईश्वर को ज्यादा महत्त्व का स्थान दिया है, परंतु उसमे भी ईश्वर 
प्रकृति और परुष का रचयिता या आधार नहों है। इसलिये हम सांख्य- 
योग को न तो अनीश्वरवादी ही कह सकते हैं न न्‍्याय-वैशेषिक की तरह 
ईश्वरवादी ही | श्वेताश्वेतर और गीता के सांख्य की तरह उत्तर सांख्य 
को सेश्वर नहीं कहा जा सकता । तथापि योग का ईश्वरवाद जैनियों के 
मुक्तईश्वर वाद से श्रधिक रोचक और भक्तिपूर्ण है। योग का ईश्वर विश्व 
के सब पुरुषों के लिये एक त्रिकाल-सिद्ध आदर्श-सा है जिसकी समता 
तक सुक्त पुरुष कठिनता से पहुँच सकते हैं। इसके विरुद्ध जैनों के मुक्त 
पुरुषों की ईश्वरता में कोई भेद नहीं है। थोगद्शन के सुक्ति-काडची 
सिद्धियों का तिरस्कार कर देते हैं, जब कि उसके ईश्वर को सिद्धियां और 
कवल्य दोनों स्वतः आप्त हैं । 

भारतीय दशनों में सांख्य का ऊँचा स्थान है। कणाद के परमाणु- 
वाद ने जड़तत््व के खण्ड-खण्ड कर दिये, जिनमें 
किसी प्रकार का संबंध दिखलाई नहीं देता । 
सांख्य को अकृति विश्व की एकता की ज़्यादा ठीक व्याख्या कर सकती है। 
पांच भिन्-भिन्न तत्वों के बदले एक प्रकति को मान कर सांख्य ने अपनी 
दार्शनिक क्रान्त-दुर्शिता का परिचय दिया है। प्रकृति में उससे उतना ही 
आन्वरिक भेद माना जितने से कि विविध सृष्टि संभव हो सके। चेतन- 
तज्न को अलग मानना दार्शनिक और साधारण दोनों इण्टियों से युक्त 


सांख्य और ईश्वर 


सांल्य का महत्त्व 


सांख्य-योग श्घर्‌ 


सांख्य के मत के अनुसार संशय, भम आदि बुद्धि के परिणाम हमेशा 
सतू रूप से वत्तमान हैं; इसलिये किसी निश्चित सिद्धांत का कथन! 
संभव नहीं है| इसी प्रकार जिन निश्चयों या सिद्धांतों पर पहुँचना है थे 
भी सदा से भौज्ञूद हैं, फिर उनकी स्थापना था अन्‍्वेषण के लिये अयल्ल 
करना व्यर्थ है। यदि किसी सिद्धांत को उसके अतिपादन से पहले श्रसत्‌ 
मानें, तो सांख्य के अनुसार वह कभी अस्तित्व मे नआ सकेगा। 
सत्कायवाद के आधार पर न तो हम अपने भूम या मिध्याज्ञान को नष्ट 
“कर सकते हैं, न अनुपस्थित यथार्थ ज्ञान को उत्पन्न ही कर सकते हैं । तब 
तो सारी दुशंनिक प्रक्रिया या तत्त की बौद्धिक खोज व्यर्थ ही है | यथार्थ 
और अ्रयथार्थ दोनों ही प्रकार के ज्ञान हैं; उनमें से एक के नाश का 
और दूसरे तक पहुँचने का यत्न करना सर्वथा व्यर्थ है। जो अज्ञान है, 
जो सत्‌ है, उसका वाश किस प्रकार होगा 
हम देख चुके है कि न्‍्याय-वैशेषिक का असत्कायवाद युक्ति के भागे 
नहीं झहरता; खांख्य का सत्कायवाद भी विचित्र उलमनों में फंसा देता 
है । दो विरोधी सिद्धांतों में एक भी कठिनता से मुक्त नहीं है, यह आश्चय 
की बात है । इन दोनों सिद्धांतों के विरोध और दोनों की असमअझखता 
ने वेदांत के अनिरवंचनीयवाद” और “विवत्तंवाद” को जन्म दिया | 
लेकिन वेदांत-दु्शन का भ्रष्ययन करने से पहले हमें मीमांसकों का 
मत देख लेना चाहिए | जहां 'ज्ञानवादी? फेल हुये वहां 'कर्मबादियों” को 
कितनी सफलता मिली, यह दर्शनीय बात है। वेसे भी “उत्तर सीमांसा 
से पहल्ले 'पूव॑सीसांसा' का पाठ होना चाहिए । 
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की है। बौद्धों की आलोचना सबसे तीचण है। 
शंकराचाय भी सत्का्यवाद को व्यावहारिक 
जगत का सिद्धांत समझते थे, श्रन्यथा सृष्टि की उत्पत्ति बताने में वे 
“विवत्तवाद! का आश्रय न लेते। नेयायिक और सीसांसक आलोचक 
बतलाते हैं कि उ्पत्ति से पहले घट की सत्ता मानना बिलकुल असंगत 
है | यदि अ्रचनिव्यक्त घडे से पानी नही ले जाया जा सकता तो उसकी 
सत्ता जानने से क्या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आबृत दशा मे रहता 
है, दूसरा कार्य ध-कार्य के आवरण या आवरक का काम करता है, यह 
सांख्य का सत है। इस आवरण को हटानेवात्षा कोई हेतु होना चाहिए। 
बह हेतु अपनो आवरण हटाने की क्रिया करने से पहले सत्‌ था था 
असत्‌ ? सत्कायवाद के अनुसार उसे सत्‌ मानना चाहिए | तब प्रश्व यह 
है कि आवरण दूर करने के हेतु के रहते हुये भी घट श्रनसिव्यक्त क्यों 
रहा ” जिस सत्ता या घटना-द्वारा घट को अभिव्यक्ति मिलती है उसे 
सत्कार्यवाद के अ्रतुसार सत्‌ सानना पढेगा और उसके सत्‌ होने पर 
किसी भी ज्ुण में घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता । 

अपने 'तचर्ंमह' मे बौद्ध तार्किक शांतरक्षित ने सांख्य की कडी 
आलोचवा की है।* "तत्त्व संग्रह” पर कमलशीक्ष ने 'पश्चिका? नामक 
टीका लिखी है । यदि काय॑ और कारण एक ही होते हैं तो प्रकृति को हो 
महत्त्व आदि का कारण क्यों साना जाय; महत्तत्व को प्रकृति का कारण 
क्यों न साने ? बिना उत्पत्ति स्वीकार किये कारण-वाद ब्यर्थ है। थदि 
दही दूध से पहले से वत्तेमराव है तो 'दही बन गया या उत्पन्न हो गया? 
यह कहना ग़ल्नत है । काये को अभिव्यक्ति के लिये कारण से कुछ परि- 
चर्तत अपेक्तित होता है, यदि यह 'परिवत्तैनः भी पहले से ही सत है तो 
कार्य को पहले से हो अ्रभिव्यक्त होना चाहिए । यदि 'प्रिवत्तेन” सत नही 
था, तो असत्‌ की उत्पत्ति साननी पडेगी | रे 


) देखिये दासगुप्त कृत इतिहास, साग २ पु० १७२। 


सत्काय की आलोचना 


पूछे मीसांसा श्घ७ 


का सबसे प्राचीन ओर प्रामाणिक गंध जैमिनि के सूत्र है। इन सूत्रों में 
वैदिक यज्ञ-विधानों की प्रक्रिया और महत्व का वर्णन है। यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक़्यों की व्याख्या किस प्रकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस- 
लिये और किस अकार करना चाहिये, इसका निर्ंय करना मीमांसा का 
काम है । यज्ञ-संबंधी व्यख्याओं के मतभेद दूर करके संगति और सामअस्य 
स्थापित करना ही जैमिनि-सूत्रों का लच्य था । प्रश्न किया जा सकता है 
कि यदि पूर्व मीमांसा कर्मकांड का वर्णन मात्र है तो उसे 'दुर्शनशास्तर! के 
इतिहास मे क्यों स्थान दिया गया ? बात यह है कि धीरे-धीरे दीकाकारों 
के हाथ में पूर्व सीमांसा ने दुशंव का रूप धारण कर लिया । आरंभ मे 
पूव भीमांसा की स्वर्ग में रुचि थी जो यज्ञों द्वारा प्राप्य था, परंतु भाष्य- 
कारों और टीकाकारों ने 'मोज्! का अवेश सीमांसा-शाख्र मे करा दिया। 
यद्यपि कुम्रारिल और प्रभाकर याशिक-क्रियाओं को मह् देते हैं, तथापि 
उनमें स्पष्टरूप में दाशनिक पत्तपात बढा हुआ पाया जाता है। 

कीथ के मत में पूवे मीमांसा के सूत्र सब सूत्रों में पुराने हैं । उनका 
समय णीक-ठीक नहीं बताया जा सकता। 
मीमांसा-शाख्र से लगभग २५०० सूत्र हैं जो 
बारह अध्यायों में विभक्त हैं | दाशंनिक सूत्र-मंथों से सीमांसा का आकार 
सबसे बढ़ा है। सीमांसा सूत्रों पर शायद सबसे पहले “उपवषः ने वृत्ति 
लिखी । उनका नास शाबर भाष्य से आता है जो कि सबसे प्राचीन उप- 
लब्ध भाष्य है। शाबर भाष्य पर प्रभाकर ने 'बुहती टीका लिखी । 
प्रभाकर का समय ६६० ई० समझना चाहिए | बहती” पर शाल्षिकानाथ 
की 'ऋजुविसला? टीका मिलती है | शालिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता है। मोमांसा-साहित्य में प्रभाकर “गुरु' नाम से असिद्ध 
हैं| शाबर साध्य पर दूसरी टीका कुमारिल भट्ट (७०० ६०) ने लिखी; 
इस दीका के तीन भाग हैं, श्लोकवात्तिक, तंत्रवात्तिक और हुप्टिका | श्लोक- 
वार्चिक पर, जो कि दाशनिक भाग है, श्री पारथथारथि मिश्र ने 'न्याय 


मीमासा साहित्य 


चौथा अध्याय 
ए मीमांस 
पूव मीमांसा 

त्ैदिक संहिताओं में जो विचार बीज रूप सें वर्तमान थे वे आह्यणों 
ओर उपनिषद्दों मे अ्रंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पड़दर्शनों के 
बठ्बूक्नों का विस्तार हुआ | यों तो श्रुति का शासन! सभी आस्तिक 
दर्शन मानते है, पर श्रुत्ति के वास्तविक अलुयायी पूर्व श्रोर उत्तर भीमांसा 
ही कहज्षा सकते है | जब कि अन्य दर्शन श्रति से कुछ संकेत लेकर ही 
सतुष्ट हो गये, पूर्व मौमांसा और उत्तर सीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धांत श्रति से निकालने की कोशिश की । न्याथ-वैशेषिक के साहित्य में 
श्रत्ति के उद्धरण शायद ही मिले, सांख्यकारिका भी श्रति की विशेष 
परवाह नहीं करती; परंतु पृचमोमांसा ओर वेदांत के विषय में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता। यह ठीक है कि उत्तरकालीन वेदांत को आलोचकों से 
अपनी रक्षा करने के लिये तक का भ्ाश्रय लेना पढ़ा, इसी प्रकार पूर्व- 
भौमांसा के टीकाकारों में भी तके कमर नहीं है, फिर भी इन दोनों से सुख्य 
सिद्धांतों का अतिपादव श्रुति के आधार पर किया गया है। यहां श्रति से 
भतलब वेदों, श्राह्मणों और उपनिषदों के समुदाय से है । जहां दूसरे 
दृ्शन अपनी पुष्टि के लिये उपनिषद की शरण लेते है, वहां पूवे मीमांसा 
माह्मयण-पंथों। पर निसर रहती है | ब्राक्षण उपनिषदों से पहले श्राते हैं, 
इसी लिये इस संप्रदाय का नाम पूवे मौमांसा पढ़ा। उपनिषदों का आश्रय 
लेने के कारण पेदांत को “उत्तर मीमांसा” कहते हैं | 

पूर्व मीमांसा का दूसरा नाम कर्म-मीमांसा भी है। इस नाम से 
पूर्व मीमांसा के विषय और अभिरुचि का पता चलता है । पूर्व मीमांसा 


पूवे मौसांसा रेग६& 


प्रमाण अनुभूति को कहते हैं जो स्ट्ृति-ज्ञान से मिन्न है। स्थति 
प्रमाण नहीं है क्योंकि चह पूर्वज्ञान की अपेक्षा करती है | जब किसी ज्ञान 
में स्ृति का अंश आ जाता है तो उसमें भूम को संभावना उत्पन्न हो 
जाती है । 
ज्ञान के विषय में एक महस्त्वपूर्ण बात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता | सीसांसा का मत है कि बिना आकार 
कौ वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता । ज्ञान प्रत्यक्षमम्थ नहीं हे, चह स्वतः 
प्रकाश है । प्रत्यक्ष-बुद्धि अर्थ-विषयक होती है न कि बुद्धि-विषयक (अर्थ- 
विषयेहि अत्यक्तचुद्धि, व बुद्धेविषये--भाष्य)' अत्यक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदाथों के ज्ञान का। संबित्‌ (ज्ञान) कभी सवेध नहीं होती | 
संवित्‌ सदैव संवित्‌ के रूप मे जानी जाती हैन कि संवेध के रूप में 
(सवित्तयेव हि संवित्‌ सबेद्या न संवेध्तया)* ज्ञान की उपस्थिति अनुमान 
से ज्ञानी जाती है । ज्ञान दूसरे पदार्थों को अकाशित करता है, अपने को 
नहीं । शान शेय है, पर अत्यक्ष करने थोग्य नहीं है । यह सिद्धांत सौत्रां- 
/ तिक मत का बिलकुज्ञ उल्नठा है सौन्नांतिकों के अनुसार विज्ञानों का 
अत्यक्ष होता है और पदार्थों का अनुमान; मीमांसा के मत में वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष होता है और उनके ज्ञान या संवित्‌ का अनुमान । 
अत्यक्ष सचिकहपक और निर्विकल्पक दो प्रकार का होता है । भीसांसा 
का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष न्‍्याय-वैशेषिक से भिन्न है। मीमांसा का निर्वि- 
कल्पक कोरी कल्पना नहीं है। निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु को श्रेणो या 
जाति तथा विशेष धर्स की प्रतीति नही होती, यह कुमारिल का मत है ।र 
प्रभाकर के सत में दोनों का अस्पष्ट अत्यक्ष होता है। निर्विकर्षक ओर 
_सविकत्पक दोनों श्कार के ज्ञान प्रमाण हैं; दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार 
१ वही, प० २० और प्रभाकर स्कूल आफ पूर्ब-मीमासा, ए० २६। 
* चही |; 
5 कीथ, वही, पू० २६। 
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श्घद दर्शनशास्र का इतिहास 


सलाकर लिखा। प्रभाकर की पृहती शवर स्वामी के भाष्य के अधिक 
अनुकूल है; कुमारिल कभी-कभी भाप्यकार के विरुद्ध भी चले जाते है। 
प्रभाकर और कुमारिल ऊ दार्शनिक सिद्धांतों में जगह-जगह मतभेद ६ । 
इस प्रकार शाबर-भाष्य का आ्राधार लेकर प्रभाकर और कुमारिल ने मीमांसा 
के दो दाशनिक संग्रदायों की नींव डाली । कुमारिल के मतानुभाग्रियों का 
श्रप्रिक साहित्य उपलब्ध है | पार्थथारथि मिश्र की 'शाखदीपिका' मंडन 
मिश्न का 'विधिविवेक' और 'भावनाविवेक', माधव का ्यायमालाविस्तर', 
खंडदेव की 'भाद्ट दीपिका! श्रादि ग्रंथ उल्लेखनीय हैं। आपदेव का 
मीमांसा-्याय-प्रकाश” सत्तरहवीं शत्ताव्दी में लिखा गया; लौघातिभास्कर 
का अथसंग्रह' भी नवीन अंथ है। भाद्ट मत का एक नया अंथ 'मानमे- 
योदय” हाल ही से आप हुआ है । असाकर मत की प्रसिद्ध पुस्तक शालिका- 
नाथ की “प्रकरणपश्चिका' है। इसी लेखक ने शावरभाष्य पर 'परिशिष्ट! 
भी लिखा है । 

प्रभाकर और कुम्तारिल के मतों का हस मिलाकर वर्णन करेंगे, क्योंकि 
भेद होने पर भी दोनों का इुछ् महत्तपुर्ण बातों पर एक सतत है | जहाँ 
दोनों के सिद्धांतों में भेद है, वहां वैसा ही लिख दिया जायगा | 

जमिनि ने प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द यह तौन पमाण भाने थे। 

प्रमाण-बैचार. रिं ने उपसान और श्रर्थापत्ति को भी 

प्रमाण स्वीकार किया | कुमारिल ने असाकर 
की सूची में अभाव को और जोड दिया । संभव और ऐतिश्ा (जन-प्रवाद) 
को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्याय-बैशेपिक में प्रत्यक्ष ज्ञान के 
कारण को प्रत्यक्ष प्रसाण! कहा गया था, परतु प्रभाकर के मत में अत्यक्त- 
ज्ञान और अत्यक्ष अमाण एक ही हैं | अमाण का लत्तण-- 
प्रमाण भनुभूतिः, सा स्छृतेरन्या, न सा स्वृतिः। 
20 अमरारं स्वृतिः प््रतिपत्ति व्यपेत्तणात्‌* ॥ 
$ कीय, कमे मीमांसा, पू० २० 


पूवे मीमांसा २३१ 
वास्तव में स्वयंत्रकाश ज्ञान है । या अनुभव के लिये प्रभाकर के अनुयायी 
'संवित! शब्द का प्रयोग करते हैं | संवित्‌ स्वप्रकाश है, उसे किसी दूसरे 
के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है। संवित्‌ उत्पन्न होती और तिरोहित 
होती है और प्रकट होते ही विषय अर्थात्‌ ज्ञेय पदार्थ तथा ज्ञाता श्र्थात्‌ 
आत्मा दोनों को प्रकाशित कर देती है; वह स्वयं तो प्रकाशित है ही । इस 
प्रकार तीन चीज़ों (संबित, शेय और ज्ञाता) के एक साथ प्रकाशित हो 
जाने को 'त्रिपुटीक्षान” कहते है (देखिये, दिरियज्ना, पृष्ठ ३०७) । आत्मा 
यदि स्वयंप्रकाश होता तो निशिवस्था और सुघुप्ति मे भी प्रकाशित रहता। 
इसलिये संविव्‌ को ही स्वयंप्रकाश सानना चाहिए | 

शब्द प्रमाण 

भीसांसक वेदों को अपौरुषेय और नित्य मानते है। अपौरुषेय का 
अर्थ यही नही है कि उन्हे किसी मनुष्य ने नहीं बनाया; इसका अर्थ यह 
है कि उन्हे किसी ने नहीं बनाया । वेद ईश्वरक्ृत नहीं है। वस्तुतः 
मीमांसक अनीस्वरवादी हैं । हिन्दू दर्शन मे, जसा कि हम बता चुके हैं, ईरघर 
को न माननेवात्वा नास्तिक नही होता, श्रुति को न साननेवाला ही नास्तिक 
कहकत्षाता है | इस प्रकार अनौश्वस्वादी होते हुये भी भीसांसा एक आस्तिक 
दर्शन है। वेदों की नित्यता का अर्थ यह है कि वेदों के शब्द, वाक्य आदि, 
सब नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है। इसी क्रम से इसी भाषा में 
लिखित वेद गुरु-शिष्य-परूपरा द्वारा अनादिकाल से चले आते हैं। मीमां- 
सक शब्द को नित्य मानते हैं | कुमारिल के मत में शब्द एक द्व्य है| 
शब्द नित्य है, इसी अकार अर्थ नित्य है; शब्दों और अथों का संबंध सी 
नित्य है। नैयायिर्कों के मत में, किस शब्द्‌ का क्या अर्थ होगा, यह ईश्वर 
की इच्छा पर निर्भर है। परंतु मीसांसक शब्दों और उनके अर्थ का 
संबंध स्वाभाविक, अक्ृन्रिम तथा अनादि मानते हैं। जिस शब्द्‌ का जो 
अर्थ है, वही उसका अर्थ हो सकता है । वह सुविधा के लिए 'सान लेने! 
की चीजू नहीं है । शब्द और अर्थ का संबंध नित्य है । 


३६० दर्शनशाख का इतिहास 


से लगा सकते है । पशु का ज्ञान निर्विकषफक होता है और पश्च के 
व्यापारों का कारण बन जाता है ।* 

श्रात्मा का प्रत्यक्ष होता है या नहीं; इस विषय में प्रभाकर और 
कुमारिल में मतभेद है। कुमारिल के मतभेद में अहंग्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है । आत्मा एक साथ ही व्रष्ट और दृश्य, ज्ञाता और 
जय हो सकता है। आत्मालुभव में श्रात्मा आप ही अपने को जानता है। 
झेयरुप से भ्त्माजद़ है और ज्ञातारूप से चेतन; इस प्रकार भात्मा 
जड़-बोधात्मक है ।* मैं अपने को जानता हूं, यह 'अ्रचुभव ही इस 
विषय में प्रसाण है। भत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का श्ञाव 
लगा रहता है। घट्ज्ञान में दो वृत्तियां विधमान होती है, एक घट-देत्ति 
और दूसरी अहंद्रृत्ति । आत्मानुभृति पत्येक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं। यह मत जर्मन दाशंनिक काण्ट के सत से समानता रखता है। कास्ट 
ने कहा था--प्रत्येक प्रत्यत्ष-ज्ञान के साथ "में जानता था सोचता 
हैं! यह ज्ञान स्वतः लगा रहता है। परंतु कुमारिल के मत में आत्मा 
जाता? के रूप में नहीं जाना जाता; व्यक्तित्व की एकता की अजुभूति 
ज़रूर होती है। आत्म-तत्त्त को अ्रज्ञेय नहीं कहा जा सकता । 
.. प्रभाकर का सत न्याय-वेशेषिक के समीप और कुमारिल से भिन्न 
है। प्रभाकर परिणामवादी नहों है; वह आत्मा की परिवर्त्तनीयता में 
विश्वास नहीं रखता । पुरुष को 'शेय! कहना भी ससीचीन नहीं है। 
ज्ञाता कभी अपना झय नहीं हो सकता । वाह्म पदार्थ ही शेय हैं न कि 
श्रात्मा । भ्राव्मा ज्ञाता है; प्रत्येक ज्ञान में वह ज्ञाता के रूप मे ही प्रका- 
शित होता है। यदि प्रत्येक ज्ञान में ख्ेय पदार्थ के साथ ज्ञाता भी 
प्रकाशित न होता तो एक ज्ञान दूसरे शान से भिन्न न जाना जा सकता। 
आत्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ है। यही न्याय-वेशेषिक का भी मत है। 

१ हिरियन्ना, ए० २०४। 

२ बही, छू० २०५ ॥ 
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प्रभाकर दोनों के मत से अर्थ वर्णों का धर्म है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी 'रफोट”' का। स्फोटवाद वेयाकरणों ( व्याकरण-शास्तरियों ) का 
सिद्धान्त है। मीमांसक उसके विरुद्ध हैं | 


वर्ण सदैव, सर्वत्न वत्तमान रहते हैं; उच्चारण से उनकी अभिव्यक्ति 
मान्न हो जाती है। इसलिये यह तक कि वर्णों की उत्पत्ति और नाश 
होता है, इसलिये वे श्रनित्य हैं, ठीक नहीं | एक ही शब्द का बहुत से 
लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शब्दों का । अन्यथा 
एक-से अथ की प्रतीति सब जगह नहीं हो सकती । 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वैटिक शब्द नित्य है इसका तो 
कहना ही कया । महाभाष्यकार पतंजलि के मत में चेदिक अर्थ नित्य हैं, 
शब्द नित्य नहीं है । परंतु मीसांसक शब्दों और शब्दों का अभिम्राय 
दोनों को नित्य मानते हैं। परंतु क्या नित्य होने से वेदों का आमाण्य 
स्थापित हो जाता है ? इसके उत्तर में मीमांसक ज्ञान के 'स्वतःप्रासाण्य! 
पर ज़ोर देते हैं । 'स्वतःप्रमाण्य” के सिद्धान्त पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्दप्रमाण का क्षेत्र अलोकिक जगत है। 
जहां भ्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नही है चहीं शब्द का प्रासाण्य होता है 
वेदों का आमाण्य इसलिये है कि वे अलौकिक क्षेत्र के विषय में बतल्ाते 
हैं। इस अकार का अनुष्ठान करने से यह फल मिलेगा,” यह किसी दूसरे 
प्रमाण का विषय नहीं है| याज्षिक अनुप्ठानों के फलमद होने का विश्वास 
वेदों का प्रमाण मानने पर ही हो सकता है। सीमांसा का उच्द श्य 
धर्म! का स्वरूप निश्चय करना है। बेदिक विधियों का पालन ही 
धर्स! है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, अत्यक्ष था अनुमान 
द्वारा, नहीं जाना जा सकता । सीमांसा वैदिक वाक्यों की व्यास्या करने 
से नियम बतलाती है जिससे वेदों का अभिप्राय ठीक-ठीक समझा 
ज्ञा सके । 


१६२ दुर्शनशासत्र का इतिहास॑ 


शब्द-मान्न की नित्यता सिद्ध करने के लिये मीमांसकों ने कई युक्तियां 
दी हैं । संसार की वस्तुएं पहले थीं और उनका 
नास बाद को रकक्‍्खा गया; यह मत मीमांसा को 
स्वीकृत नहीं है | चस्तुओं और उनके नामों में क्या पहले था, यह बताना 
असंभव है । परंतु शब्द का अर्थ ध्वति नहीं है । शब्द वर्ण-समूह का नाम 
है। प्रत्येक वर्ण सवन्यापक, निरवयव अतएव नित्य है। वर्ण नित्य 
है, इसके पत्त मे एंक महत््व की युक्ति यह है कि किसी वर्ण का उच्चारण 
होते ही हम पहचान लेते हैं कि यह असुर्क वर्ण है। एक ही नित्य वर्ण 
का बार-बार उच्चारण होता है| ध्वनि वर्ण के उच्चारण का साधन मात्र 
है; ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है । ध्वनि वर्ण नहीं है। ध्वनि 
ऊँची, नीची, धीमी या तेज हो सकती है, परंतु इससे वर्ण में भेद नहीं 
पड़ता । वर्णो के समुदाय को शब्द कहते है। शब्द वर्णों का समूहमात्न 
है; वह अवयवी नहीं है । फिर भी अथ को प्तीति के लिये बर्णों में ठीक 
क्रम होना आवश्यक है | अन्यथा “नदी? और “दीन? में अथ भेद न होगा 
शब्दों का अथ “व्यक्ति! को नहीं बल्कि 'जाति! को बताता है| गो शब्द 
का अथ है गोत्व जाति | चूंकि जातियां नित्य हैं इसलिये शब्द और 
अर्थ का संबंध भी नित्य है। 
यदि शब्द नित्य न हों तो गुरु शिष्य को पढ़ा भी न सके । गाय 
जाती है? यह कहने में पहले 'गाय” शब्द का उच्चारण होता बाद को 
जाती! और फिर 'है' का। गाय! में पहले ग का उच्चारण होता है। 
थदि उच्चारण के साथ ही गू वर्ण नष्ट हो जाय तो पूरे शब्द था पूरे 
वाक्य का अर्थ कभी समझ में नआ सके। नष्ट हुआ शब्द अर्थ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता। ज्ञाप्य ( जिसका ज्ञापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए । 
प्रभाकर के भत सें सारी ध्वनियां वर्णात्मक हैं। कुमारिल और 
१ हिरियन्ना, ह० ३०६-२३१० 


शब्द की नित्यता! 
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कहते हैं । ज्ञान का आसाण्य अपने आप (स्वत. ) होंता है, अमप्राम्ताएय 
दूसरी किल्ली चौज़ ( दूसरा ज्ञान या ब्यापार ) की अपेक्या से ( प्रासाण्य॑- 
खतः, अग्रामाण्यं परतः ) । ज्ञान में विश्वास करना स्वाभाविक हैं ओर 
अविश्वास करना अख्वाभाविक; किसी ज्ञान सें अविश्वास करनेवाले को 
कारण बताना चाहिए, विश्वास करनेवाले को नहीं |* 

इस 'स्वतः आमाण्य” का शब्द अमाण से क्ष्या संबंध है! बेदि 
वार्क्यों का एक बार अर्थ जान लेने पर उनका म्रामाथ्य सिद्ध करने 
लिये किसी 'परख' या परीक्षा की आवश्यक्ता नहीं रहती । वेदिक विधि- 
निपेधों का अप्िप्राय समझना ही उनमें विश्वास करना है । अब पाठक 
समझ गये होंगे कि 'स्वतः प्रामाण्य! सिद्ध करना सीमांसा के लिय क्यों 
और कितना आवश्यक है। परतः आमाण्यवाद को मान लेने पर वर्दों 
की विश्वसनीयता एक दम नष्ट हो जाती है। वेदिक वाक्त्यों की सत्यत्ता 
की परख करना संभव नहीं है क्योंकि उनका संबंध परलोक से है। 
इसलिये था तो सारे वेदिक वाक््यों में विश्वाल क्या जा सक्षता हैं 
या अविश्वास अथवा सनन्‍्देह | ज्ञान के स्वतः प्रामाण्य को नान लेने 
पर विश्वास का सार्ग प्रशस्त हो जाता है । 

क्या इसका अर्थ यह नहीं है कि हमें किसी के भी वाक्य सें विश्वास 
कर लेना चाहिए ? सीमांसा का उत्तर हैं, हां। किसी भी पृरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुष में कोई दोष न हो। ज्ञाच 
स्वरूपतः निर्दोष होता है, पर ज्ञान के ज्ोत में दोष हो सकता है। 
मीमांसक इंद्रियों को अत्यक्ष प्रमाण नहीं कहते, भत्यन्ष अनुभूति को 
अत्यक्ष कहते हैं | इसका अथ्थ चह हुआ कि अत्यक्ष असाय या प्रत्यक्ष 
ज्ञान स्वतः निर्दोष है, परन्तु उसके खोत (इन्द्रियों) में दोष हो सकता 
है। इसी अकार शब्द ज्ञान के खोत पुरुष का वाक्ष्य अप्रमाण हो ज्ञाच । 
चूंकि वेदों का कोई कर्ता नहीं है जिसमें दोष हो सकें, इसलिये वैदिक 


सर 


3 से दर्शन संग्रह, छुछ १०६-१०७ 
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स्वत; प्रामाए्य 


प्रामाण्यचाद्‌ की ठीकन्‍्हीक समस्या क्या है, इसे हमें अच्छी तरह 
समझ लेना चाहिए । च्, श्रोत्र आदि इन्द्रियों से णो ज्ञान उपपन्न होता 
है उसे 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। माव लीजिए कि आपको सर्प का प्रत्यक्ष हुआ। 
जैसे ही आपकी सर्प दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि 
आपके सामने सर्प है। प्रश्न यह है कि क्या आपका यह स्वाभाविक 
विश्वास बिलकुल ठीक ही है, ग़लत नहीं हो सकता; क्‍या ज्ञान का 
उत्पन्न होना भ्रौर ज्ञान का यथार्थ होना एक ही बात है ? जो जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है क्या चह सब ठीक ही होता है ! ज्ञान की उत्पत्ति ही क्या 
उसकी सच्चाई या यथार्थता की भी गारंटी कर केती है ? जिसे आप सर्प 
कह या समम रहे हैं, वह रस्सी भी तो हो सकती है । 


नैयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक बात है और ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी बात; यथार्थ, ज्ञान का स्वरूप श्ेय के 
अनुकूल होता है, परंतु यथाथशान की परख व्यावहारिक सफलता है। 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथार्थज्ञान कहना 
घाहिए। यह यथार्थशान का लक्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है | यथाथज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी उसकी पहचान बिना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को 'परतः प्रामाण्यवादः कहते हैं | 


भीमांसकों का संत इससे उत्नटा है। ज्ञान अपना आमाण्य अपने 
साथ लाता है। ज्ञान की यथार्थता को परखने के लिये किसी ज्ञानेतर 
पदाथ, किसी प्रकार के व्यवहार या च्यापार की श्रावश्यकता नहीं है । 
ज्ञान उत्पन्न होना भौर उस ज्ञान की यथार्थता में विश्वास होना, एक ही 
बात है । प्रत्यक्ष भाढ़ि अमायों में नेसर्गिक विश्वास पाया जाता है। किसी 
ज्ञान को अ्रयथार्थ सिद्ध करने के लिये और कुछ करने की आवश्यकता 
है, यथार्थ सिद्ध करने के लिये नहीं | इस मत को 'स्वचः प्रामाण्यवाद' 


पूर्व मीमांसा २६७ 


में नहीं है! यहाँ अर्थापत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि 'देवद्त्त घर 
के बाहर है!” प्रभाकर का मत है कि अर्थापत्ति का मूल सन्‍्देह हैं। 
देवदत्त को घर मे न पाने पर उसके जीवन मे ही सन्देह हाने लगता है। 
इस सन्‍्देह को दूर करने के लिये तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ श्र्थापत्ति की 
कहपना करनो पड़ती है। दिवदत्त घर के बाहर है” इस ज्ञान से सन्देह 
दूर हो जाता है। देवदत्त को घर से अनुपस्थिति अकेद्धी अर्थापत्ति के 
लिये यथेष्ट नहीं है। देचदत्त मरा हुआ भी हो सकता है, घर मे न होने 
का अर्थ बाहर होना ही नहीं है । घर में देवदत्त की अनुपस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विषय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अर्थापत्ति से 
दूर किया जाता है। 

अर्थापत्ति का अनुमान में अन्तर्भाव नहीं हो सकता क्योंकि यह 
ज्ञान ध्याप्ति के बिना होता है | केवल-व्यतिरेकी अनुमान को दोनों मत्तों 
के मीमांसक नहीं मानते । व्यतिरेक व्याप्ति आदरणीय नहीं है । 

कुमारिल ने अर्थापत्ति की व्याख्या दूसरी तरह की है। वास्तव में 
प्रभाकर की व्याख्या दोषपूर्ण है। जिस दुशा मे सशय उत्पन्न होता है 
उसी दशा मे फिर दूर केसे हो जाता है ? आदि से अन्त तक दो ही 
निश्चित ज्ञान रहते हैं, देवदत्त का जीवित रहना और उसका घर में न 
होना । देवदत्त के जीवित होने में संदेह कभी वहीं होता और यदि ऐसा 
सदह होता है तो उसके दूर होने का कोई कारण नहीं दीखता । वास्तव 
में देवदत के जीवित होने और घर में न होने के दोनों ज्ञानों में संशय 
नहीं होता। लेकिन इन दोनों असंदिग्ध ज्ञानों में विरोध है। इस 
विरोध को दूर करने के लिये बुद्धि प्रयह्ष करती है जिसके परिणाम-स्वरूप 
अरथापत्ति का उदय होता हे | एक ही परिस्थितियों में सद्देह की उत्पत्ति 
और नाश दोनों मानना असंगत है; यही अभाकर की व्याख्या में 
दोष है । 

प्रभाकर इस प्रसाण को नहीं सावता । कुमारिल का सत है कि घट 
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वाक्य सर्वथा प्रमाण ही हैं । 

अब हम स्वतः-प्रामाण्यचाद को सुख्य युक्ति देते हैं । े 
प्रामाण्यवाद कठिनाई रें डाल देता है। यह पानी है! इस ज्ञान 
भैयायिक व्यावहारिक परीक्षा करना चाहते हैं| पानी के अस्तित्व का 
तब ठीक है जब उससे प्यास घुक जाय | 'सेरी प्यास बुझ गई' यह भी 
एक प्रकार का अनुभव या ज्ञान है । इस प्रकार हम देखते हैं कि पहले 
ज्ञान की व्यावहारिक परख' का अथ उसकी दूसरे ज्ञान से परीक्षा 
परन्तु 'मेरी प्यास बुर गई! यह भी ज्ञान है; इसकी भी परीक्षा होनी 
चाहिए। इसकी 'परख' जिस ज्ञान से होगी वह भी ज्ञान ही होगा और 
उसकी भौ परीक्षा आवश्यक होगी। इस प्रकार हम देखते हैं कि परतः 
प्रामाण्यवाद हमें अ्नवस्था में फंसा देता है। ज्ञान के परता- 


को सानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथार्थता का निश्चय नंहीं कर 
सकते | 








शब्द प्रमाण और प्रामाण्यवाद का वर्णन हस कर चुके । श्नुसान 
ओर उपमान की व्याख्या में कोई विशेषता नहीं है। कुमारिल ने अभाव 
प्रमाण को भी माना है । प्रभाकर अभाव या अलुपत्षब्धि को प्रमाण नहीं 
मानता । अर्थापत्ति को दोनों अमराण मानते हैं परन्‍्त उनकी व्याख्या में 
महत्नपुर्ण भेद है। पहले हम अर्थापत्ति का ही वर्ण॑न करेंगे। 
“ेवदत मोटा है! और 'देवदत्त दिन में नहीं खाता? यह दोनों शान 
अथॉपत्ति प्रमाण? परशर-विरोधी हैं । इन पर विचार करने से 


यह परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को 
खाता है |? इस दौसरे ज्ञान को अ्रथापत्ति कहते हैं। 





एक दूसरा उदाहरण लीजिए । दिवदत्त जीवित है पर देवदत्त घर 
१ सब दशंन सम्रह, पृ० १०८ 
* दासगुप्त, भाग १, प० ३६१-३६४ 
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बन सकता है, इस संभावना पर कुमारिल ने विचार नहीं किया। 
अंतर्दशन था मानसिक अवस्थाओं के अत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं माना। 
अपने 'लॉजिक' के अंतिम अध्याय से असिछु तकशास्री चर्नाड बोसांक्ट ने 
कुमारिल के इस सत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अवस्थाएं भौतिक 
पदार्थों ( या शारीरिक दुशाओं ) की ओर इंगित करती है| पत्येक मान- 
सिक दुशा का विषय होता है । निर्विवयक विज्ञान संभव नही हैं। 

प्रभाकर के मत में इतने पदार्थ हैं--द्ृच्य, गुण, कम, सासान्य, 
पारतंत्य या ससवाय, शक्ति, सादश्य और 
संख्या । अंधकार अलग द्वच्य नहीं है; प्रकाश 
की अनुपस्थिति ही अंधकार है। प्रभाकर अभाव और विशेष को पदार्थ 
नहीं मानता । 

कुमारिल के अजुसार द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य और अभाव यह 
पाँच पदार्थ हैं। अभाव चार अकार का है। “विशेष” पदार्थ नही है । 
अंधकार और शब्द हच्य है; इस प्रकार द्वव्यों की संख्या ग्यारह' है। 
समवाय भी अलग पदार्थ नही है । 

वेदिक विधि-वाक्य अपना पालन करनेवालों को स्वर्ग की आशा 
दिलाते है। यदि आत्मा अनित्य हो तो यह 
चाक्य निरर्थक हो जाय॑ । यज्ञों का करनेवाला 
स्वर को जाता है? इसका साफ अर्थ यही है यज्ञ-कर्ता झृत्यु के बाद नप्ट 
नहीं हो जाता | आत्मा अमर है। आत्म-सत्ता की सिद्धि के लिये 
जेमिनि ने विशेष प्रयत्न नहीं किया है, वे यह विषय उत्तर-मीमांसा का 
समसझूते हैं। उपचर्ष जिन्होंने दोनों मीमांसाओं पर घृत्ति लिखी है, कहते 
है कि आत्म-सत्ता उत्तर-मीसांसा से सिर की जायगी। प्राचीन काल से 
दोनों मीमसांसाएं सिल्कर एक दर्शव कहलाता था जिसमें कर्म-मार्ग और 
ज्ञान-मार्ग दोनों का पूरा विवेचन है । 

१ अभाकर स्कूल, छू० <८ 
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के अभाव का अत्यक्त एक अलग प्रमाण से होता 
अभाव या अनुपलब्धि है जिसे अ्रजुपलब्धि प्रमाण कहते हैं। घदाभाव 
मर का ज्ञान प्रत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि 
इंद्रिय-संनिकर्ष का अभाव है। अनुमान और अर्थापत्ति से भो 'भूतल 
में घट नहीं है! यह ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये अ्रभाव का अहण 
करने वाला श्रलग अ्रमाण मानना चाहिये। अशुपलब्धि का श्रथ है 
“उपलब्धि! या 'पहण? का अभाव | प्रभाकर के अनुयायी अभाव-पदार्थ 
को नहीं मानते, इसलिये उनकी दृष्टि मे अनुपलब्धि-प्रमाण भी निर- 
धंक है । 
प्रमाणों का वर्णन हो खुका, अरब प्रमेयों का वर्णन होना चाहिए | 
यहां भी प्रभाकर और कुमारिल में सतभेद है। मीमांसकों का पमेय- 
विभाग न्याय-वेशेषिक से बहुत मिलता है । 
न्याय-वैशेषिक और सांख्य-योग की तरह सीमांसक भी यथार्थवादी 
हैं; थे चाह जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता से विश्वास रखते हैं | संसार सनोमय 
या कर्पना-असूत नहीं है। कुमारिल ने विज्ञानवादियों का तीम्र खंडन 
किया है। जगत्‌ की स्वतन्न सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरूशिष्य-संबंध, अ्रच्छे-चुरे का व्यवहार आदि वाह्य जगत्‌ की 
अपनी सत्ता माने बिना नहीं हो सकते । विज्ञानवादी स्वप्न-पदा्थों का 
उदाहरण देते हैं । परंतु रवप्न-पदा्थों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
की अपेक्षा से है । यदि जाग्रत जगत्‌ भी झूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
मूछा कहना भी नहीं बन सकता और विज्ञानवाद का भुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है। कुमारिल ने यह दिखाने की बहुत कोशिश की है कि कोई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 
जान सकता है।" विज्ञान से पदाथे का बोध होता है; विज्ञान स्वयं 
अलनुमेय है | पदार्थ को बता चुकने के बाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विषय 
१ देखिये, कीथ, कर्म-मीमासा पृ० ४६-५० | 
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के ब्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने करों ने उत्पन्न 
किया है उसी को वह जान सकता है । 

पार्थ सारथि मिश्र का कथन है कि आत्मा को आाद्य और सृहीता, शेय 
श्ौर ज्ञाता मानने से कोई दोष नहीं है । असाकर के यह कहने का कि 
संबित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अर्थ हो सकता है कि आत्सा 
संवित्‌ का ज्ञेय या विषय हो जाता है । स्मृति-ज्ञान में आत्मा को अपनी 
प्रद्यभिज्ञा पहचान होती है | इस भत्यभिज्ञा का विषय यदि आत्मा को 
न पाना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निर्विषयक हो जाय । परंतु कोई ज्ञान निर्वि- 
पयक नहों हो सकता । आत्मानुभूति का विषय आत्मा होता है; आत्मा 
का मानस-प्रत्यत्ष संभव है । 

कुमारिल के सत से प्रत्येक ज्ञान-व्यापार में आत्मा की अभिव्यक्ति 
नहीं होती, जैसा कि प्रभाकर के अनुयायी समसते हैं | विषय की अनुभूति 
के साथ कभी आत्माजुभूति होती है, कभी नहों। चेतन के जीवन में 
आत्मानुभूति विषयानुभूति से ऊँचे दर्जे की चीजू है। आत्म-प्त्यक्ष और 
विषय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है । प्रभाकर आत्मा और संविव्‌ को अ्त्वग- 
अलग मानता है; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित्‌ प्रकाशरूप | 
भट्ट मतचालों को यह सिद्धांत मान्य नहीं है। ज्ञान आत्मा का ही 
परिणाम, पर्याय है। यदि आत्मा अचेतन है तो उसका परिणास 
स्वप्रकाश नही हो सकता । परंतु कुमारिल ने भी आत्मा सें एक “अचि- 
दुंश” या जड भाग माना है जो आत्म-प्रत्यक्ष का विषय होता है। वास्तव 
में यह मत ठीक नही; आत्मा ज्ञान का विषय होता है इसका यह अर्थ 
नहीं है कि आत्मा से एक जड़! अश भी मानना चाहिए । फिर भी यह 
मानना ही पडेगा कि न्‍्याय-वेशेषिक और अभाकर की अपेक्ता कुमारिल 
की आत्मा विषयक धारणा अधिक उन्नत है । बह चेदांत के अधिक समीप 
भीहै। 

पूर्व मीमाँसा में बहुत से देवताओं की करपना की गई है जिनके लिये 
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आत्मा शरीर, इंद्ियां और बुद्धि इन सब से भिन्न है। निद्गावस्था 
मे बुद्धि की भ्रजुपस्थिति में भी आत्मा मौजूद द्वोता है । इंद्वियों के वष्ट 
हो जाने पर भी आत्मा नप्ट नहीं होता | शरोर जड़ है और ज्ञान का 
झाधार नहीं हो सकता । स्मृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है | ज्ञान 
एक प्रकार को क्रिया है जो भ्रात्म-द्ृव्य में रहती या होती है। आत्मा में 
परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पढ़ता । श्रात्मा को विज्ञानों का समूह सानने से कास नहीं चल सकता | 
यदि कर्म-सिद्धान्त मे कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जिसका पुनर्जन्म होता है । बौद्ध मत में कर्म-विपाक भर धुनजन्म दोनों 
ही नहीं बन सकते । भ्रात्मा को व्यापक मानना चाहिए। यदि आत्मा 
असु हो तो शरीर से भिन्न-भिन्न भागों में होने वाले परिकतेनों को न 
जान सके | मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा। 
इसलिये श्रात्मा को विश्ु था व्यापक मानना ही ठीक है।" 

आत्मा श्रनेक है। शरीर की क्रियाओं से आत्मा का श्रनुमान होता 
है। अत्येक शरीर की क्रियाये श्रतग-अलग हैं। प्रत्येक व्यक्ति का धर्म- 
अधर्स या अपू्, स्ट्ृति और अनुभव दूसरों से पृथक है, इसलिये अनेक 
आत्माएं माननो चाहिए । 

प्रभाकर के मत में आत्मा जड है जिसमें शान, सुख, दुःख आदि 
गुण उशपन्न होते रहते हैं। आत्मा का प्रत्यक्ष कभी नहीं होता | श्रात्मा , 
स्वयप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुपृप्ति में भी आत्मानुभूति बनी रहे । 
स्वप्रकाश संवित्‌ ( ज्ञान ) विषय और आत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है| भ्रात्मा हमेशा ज्ञान के गृहीता के रूप में पक्ट होता है प्राह्म विषय 
या क्षेय के रूप में कभी नहीं। आत्मा नवाह्य प्रस्यक्ष का विषय है न 
मानस प्रत्यक्ष का । अ्रचेतन होने पर भी आत्मा कर्ता और भोक्ता है; वह 
शरीर से भिन्न और व्यापक है । व्यापक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
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के लिये किये जायें तो अधिक फल मिलता है | चज्ञ कर्म ईश्वर (गोविद) 
के लिए करने चाहिए । वेकटेश ने 'सेश्वर भीमांसा? नामक ग्रथ लिखा | 
इस प्रकार सेश्वर सांख्य की तरह सेश्वर मीमांसा का भी संप्रदाय बच 
गया । 


मीमांसा-शासख का स्वरूप आरंस में व्यावहारिक था; दार्शनिक 
समस्याओं का अवेश उसके बाद को हुआ । 
सोज्ष का आदर्श भी जेमिनि और शबर के 
सामने उपस्थित न था। आरंभिक मीमांसक धर्म, अथ और काम को 
,त्रिवर्ग! कहते थे, उन्हें मोक्ष में दिलचस्पी न थी। अर्थ 
और “काम! की आपि मनुष्य के व्यावहारिक ज्ञान और कुशलता 
पर निर्भर है, परंतु 'धर्स! को जानने के लिये वेदों के अतिरिक्त दूसरा 
आधार नहीं है। धर्स किस कहते हैं, इसके उत्तर से जमिनि का 
सूत्र है :-- 


व्यवहार-दशन 


चोदना लक्षणो5था धर्सः १।१॥२ 


धर्मपदार्थ का लत्षण चोदना अर्थात्‌ प्रेरणा है। श्रुति के वाक्य जो 
कुछ करने का आदेश देते है वही 'धर्स' है। कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्यों को (विधि वाक्य” या केवल “विधि! कहते हैं | जो वाक्य 
कुछ न करने का उपदेश देते हैं वे (निषेध वाक्त्यः कहलाते हैं । स्वर्ग का 
इच्छुक यत्ञ करे! यह विधि; ब्राह्मण को नहीं सारना चाहिए! यह 
निषेध-वाक्य है । अनुष्ठान-विशेषों की स्तुत्ति करनेवाले वाक्यों को अर्थ- 
चाद' कहते है । अनुष्ठान न करने और करने से क्या हानि-लास होगा 
इसे ( ऐतिहासिक उदाहरणों सहित ) बतलाने वाले वाक्य 'अर्थवाद! 
हैं। कभी-कभी अधवाद-वाक्य लोक विल्यात बातें भी कह देते है जैसे, 
अम्बि जाड़े की दवा है. ( अग्निहिमस्य भेषजस्‌ )। कहीं कहीं वस्तुओं 
में लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अर्थवाद कहता है जेसे, आदित्यो 
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यज्ञ किये जाते है। मीमांसकों ने इस से आगे 
जाने की आवश्यकता नहीं समसझी। धर्म के 


संचय के लिये ईश्वर की ज़रूरत नहीं है । जमिनि ने कहीं ईश्वर की सत्ता 


से स्पष्ट इनकार नहीं किया है उन्होंने ईश्चर-पदार्थ की उपेक्षा की है। 
चेदों में जहां ईश्वर कीं स्तुति की गईं है चह वास्तव में यज्ञों के अनुप्ठाता 
की अशसा है। यज्ञ-कर्ताओं को तरह-तरह के ऐश्वर्य प्राप्त होते हैं । 
भीमांसक सृष्टि और प्रलय नहीं मानते । काल की किसी विशेष लगख्बाई 
बीत जाने पर प्रलय और फिर सृष्टि होती है, इस सिद्धांत को मीमांसकों 
ने साहसपूर्चवक ठुकरा दिया ।* और सब आस्तिकदर्शन सृष्टि और प्रलय 
सानते हैं । जब सृष्टि का आदि ही नहीं है तो सृष्टिकर्ता की कल्पना भी 
अनावश्यक है । कुमारिल का निश्चित मत है कि बिना उश्द्देय के प्रवृत्ति 
नही हो सकती | जगत्‌ को बनाने में ह्श्वर का क्या प्रयोजन हो सकता 
है | उद श्य॒ और प्रयोजन श्रपूर्णता के चिन्ह हैं; उद्देश्यवाला ईश्वर 
श्रपूर्ण हो जायगा। धर्म और अ्रधर्म के नियमन के लिये भी ईश्वर 
श्रावश्यक नहीं है । यज्ञकर्ता को फत्न प्राप्ति 'अपूर्व! कराता है । शरीर न 
होना भी ईश्वर के कर्तव्य मे वाधक है। संसार की दुःखमयता भी दश्वर 
के विरुद्ध साक्षी देतीं है । 

बाद के सीमांसकों मे इश्वर-विश्वास प्रकद होने लगता है | शायद 
अन्य दर्शनों के प्रभाव से सीमांसा के अनुयायियों मे आस्तिकता (ईश्वर- 
विश्वास) का उदय हुआ। साथ ही देवताओं की अल्लग सत्ता में विश्वास 
घंटने लगा। देवताओं को महिमा कम हो गई; देवताओं का महस्वपूर्ण 
स्थान मंत्रों ने ले लिया। भगवदुगीता का प्रभाव भी कस नहीं पढ़ा । 
आपदेव और लौधाकिभास्कर लिखते है कि यदि यज्ञादि कर्म भगवान्‌ 
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संबंध द्वारा रहते हैं । 

कुमारिल के अनुसार अपूव एक प्रकार की शक्ति है जो यज्ञादि अजु- 
प्ठान करनेवाले मे उत्पन्न हो जाती है। अपूर्व का अस्तित्व अर्थापत्ति 
प्रमाण से सिद्ध होता है। किये हुये कमी का फल अवश्य मिल्लना 
चाहिए, पर हम देखते है कि यज्ञादि कर्म तुरंत फल दिये बिना समाप्त 
हो जाते हैं । इन दोनों ज्ञानों का विरोध मिटाने के लिए “अपूर्व” की 
करपना आवश्यक है । कोई भी यज्ञ कर्स अपने कर्चा से एक शक्ति 
उत्पन्न कर देता है जो काल्ान्तर में उसे फल देती है 

चेदिक विधि का श्रवण करके मनुष्य उसके अनुष्ठान मे क्यों अवृत्त 
हो जाता है ? याज्षिक विधानों से प्रवृत्ति का कारण क्‍या होता है ! यहां 
भी प्रभाकर ओर कुमारिल में मतभेद है। पहले हम कुसारिल का 
सत सुनाते है| 

कुमारिल का एक “मॉटो! है जिसका उसने ईरवर के विरुद्ध भी 
प्रयोग किया है, वह यह है कि :-- 

प्रयोजनमनुहिश्य न संदोडपि अवत्तते 

प्रयोजन के बिना संदबुद्धि सौ किसी काम मे नहीं जग जाता। 
इसका आशय यही है कि प्रत्येक कार्यडह्दश्य को लेकर किया जाता 
है। प्रवृत्ति का मृल् कारण सुख-प्राप्ति और दुःख-निवृत्ति की चाह है। 
प्रत्येक मनुष्य सुख चाहत्ता है, आनंद की कासना करता है और दुःख 
से बचना चाहता है। स्वयं की इच्छा सुख की अभिलाषा है और 
नरक से बचने की इच्छा दुःख-निव्त्ति की कामना है। लोग वैदिक 
विधियों का. पालन भी सुख-आध्ति के लिये करते हैं। वेदिकविधि-वाक्य 
अजुष्ठानों के आदेश के साथ ही उनसे मिलने वाले फल का भी जिक्र 
कर देते हैं, इसीलिए लोग उनकी ओर आकर्षित होते हैं। “इस 
अनुष्ठान से हमें ज्ञाभ होयाः यह 'इष्ड-साधनता-ज्ञाव” ही कर्म-प्रवृत्ति 
का कारण है । 
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यूप/, खंभा सूर्य है।" भीमांसकों का निश्चित मत है कि ेदों ( मंत्र 
और ब्राह्मण भाग ) का वा्पर्य क्रिया में है । 
आउनायस्पक्रियार्थववादानरथक्य सतदर्थानास्‌ ।9२।१ 

अर्थात्‌ वेद क्रियार्थक हैं; जो क्रियाथंक नहीं वह निर्थक हैं । शास्त्र 
का लक्तण ही यह है कि वह अवृत्ति था निश्रुत्ति का उपदेश करे । वेढों का 
अशिश्राय मनुध्यों को उनके कर्तव्यों की शिक्षा देना या धर्मापदेश है। 
इसलिए श्रति से यह आशा नहीं रखनी चाहिए कि वह आत्मा और पर- 
सात्मा का स्वरूप समझाये । आत्मा क्या है ! इसका उत्तर देना श्रृति 
का काम वहीं है; आ्रात्मा को लेकर क्या करना चाहिए, यह श्रुति का विषय 
हो सकता है। इसीलिए लिखा है--आत्मा व अरे श्रोतव्यों मन्तव्यो 
निदिध्यासितव्यः, श्र्थात्‌ ग्रात्मा के विषय में सुनना चाहिए, उसी का 
मनन और उपासना करनी चाहिए । वेदान्त का मत है कि श्रुति आक्म- 
स्वरूप का बोध कराती है। मीमांसकों की संसति में यह वेदांतियों का 
भ्रम है। वेदांत का विचार है कि श्रुति अंत मे कर्म-त्थाग का उपदेश 
देती है; मीमांसकों के अनुसार श्रति का ताथ्यय प्रवृत्ति के रास्ते बत- 
लाना है। 

धर्म के ठीक स्वरूप के विषय मे प्रभाकर और कुमारिल् में मतभेद 
है।” छुमारिल के अलुसार धर्म और अधर्म क्रियाओं के नाम हैं। याशिक 
श्रभुष्टन धर्म है और हिंसादि कर्म अधर्म । प्रभाकर के मत में धर्म और 
अधर्म क्रियाओं के फल को कहना चाहिए । कुमारिल का सत न्याय- 
वेशेपिक के अनुछूल है। अभाकर के धर्म-अधर्म दूसरे दर्शनों के पुण्य- 
पाप के समानार्थक हैं। धर्स और अधर्स दोनों को मिलाकर प्रभाकर 
“अपूवे' कहता है। अपूब का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त कहीं से नहीं हो 
सकता, वह सानान्तरापुव' है। धर्म और अघर् श्रात्मा मे ही समवाय- 

१ कीथ, वही, पू० ८० 

३२ हिरियन्ना, पृ० ३२९७-२८ 


पू्वे मीमाँसा ३०७ 


विधि-वाक्य सब को आकर्षित नहीं करते । विभिन्न विधि-वार्क्यों के 
नियोज्य अत्ग-अलग व्यक्ति या व्यक्ति-ससूह होते है।इस अकार भी 
प्रभाकर की विधि! कॉण्ट के केंटेगारिकल इंपरेटिव से कम सावंभौम 
है। कॉण्ट का नेतिक आदेश सब मनुष्यों को सदा और सर्वन्न लागु 
होता है। 
मनुष्य के सारे कर्मों को सीमांसा ने तीन श्रेणियों में बॉटा है, काम्य 
हल निषिद्ध और नित्य | जो कर्म किसी इच्छा की 
पूर्ति के लिये किसी मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते है वे 'काम्य कर्म! हैं । पुत्र या ऐश्वर्य या स्व की आधि 
के श्रथ॑ जो यज्ञानुष्डान किया जाय वह काम्यकर्स कहल्लायगा । जिन कासों 
के करने से वेद रोकता है थे निषिद्ठु या अतिषिद कर्म कहलाते हैं । नित्य 
कर्म वे हैं जिनका करना पलत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही है, 'चाहे उसमे 
कोई कासना या अम्िलाषा हो या नहीं। नित्य कर्म मीमांसा के 
'सार्वभौस महाबत' है | दो काल संध्या करना, वर्णाश्षम धर्म आदि नित्य 
कर्मों में पम्सिलित है। नित्य कर्मों का फल क्या मिलता है ! भाइट 
(कुमारिल के) मत में नित्य कर्म भी फल्ाभिलाषा के साथ किये जाते है। 
नित्य-कर्मों से अतीत और आगामि दोष नष्ट होते हैं । इस प्रकार दुरिति- 
त्ञय और प्रत्यवायों ( विश्लों या भावी पापों ) से बचाव यह दो फल नित्य 
कर्मों के है। नित्य कर्म न करने से मनुष्य दोषों में फेंसता है । नित्यकर्मो 
का कोई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भी वे विरुद्द श्य वहीं हैं । सभा- 
कर और कुमारिल दोनों के मत में कास्य कर्मों की तरह विशिष्ट फल देने- 
चाले न होने पर भी नित्य-कर्स सदैव कतव्य है। अभाकर के अनुसार 
नित्य-कर्स कास्य कर्मों से श्रेष्ठ हे। कितव्य कतंच्य के लिग्रे' की शिक्षा 
प्रभाकर में वर्तमान है । साइट मत में नित्य-कर्मों की इतनी प्रतिष्ठा नहीं है; 
नित्य कर्म श्रेय-लाधन में सहायक-मान्न है 
भारतवर्ष के सब दुर्शवों का सिद्धांत है कि कर्म-फल से छुटकारा पाए 


३०६ द्शनशास्र का इतिहास 


प्रभाकर का मत इससे भिन्न है। मनुष्य इतना स्वार्थी नहीं है, 
जितना कि कुमारिल के अनुयायी उसे बताते हैं। वैदिक आदेशों का 
पालन लोग इसलिए करते है कि थे वैदिक श्रादेश है। वेद झुमे ऐसा 
करने को कहते हैं, इसलिए यह मेरा कर्तव्य है, यह ज्ञान ही कर्म करने 
को ग्रेरणा करता है। कर्म-अवृत्ति का द्वेतु था कारण 'कार्यत्ता-श्ञान! था 
कर्त॑व्यताबोध' है न कि 'इषप्ट साधनता-ज्ान! | अनुष्ठान की कर्तन्यता 
का निश्चय ही उसे करने की उत्तेजना देता है अपने आ्रादेशों का पालन 
कराने के लिए वेद इतने निःसहाय नहीं हैं, उन्हें 'सुखेच्छाः श्रादि चाह 
सहायक श्रपेज्षित नहीं हैं। वेद वाक्य के लिए आदर ही वेदिक यज्ञ- 
विधानों को श्रजुष्ठित कराता है |” यह मत जन दाश निक 'कॉण्ट' के 
सिद्धांत से समानता रखता है। कॉण्ट का केंटेगोरिकल इस्परेटिव प्रभा- 
का विधिवाक्य' है । भेद इतना ही है कि कांद का “आादेशवाक्य! 
अतरात्मा की आवाज़ है न कि प्रभाकर के घेढ़ों की; इसलिए कॉण्ट का 
सिद्धांत ज़्यादा सावभौम है । 

प्रभाकर के अचुसार अजुष्ठान की पूर्ण प्रक्रिया इस प्रकार है। वैदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कार्यता-ज्ञान उत्पन्न होता है; फिर चिकीर्पा 
या करने की इच्छा का आदुर्भाव होता है । चिकीर्पा के साथ ही 'यह अजु- 
प्लान साध्य था संभव हैं? थह--क्ृति-साध्यता-ज्ञान था--भावना भी 
रहती है; उसके बाढ़ अद्त्ति या संकल्प होता है, फिर चेष्टा और अंत में 
क्रिया | 'इस विधान से मुसे लाभ होगा! इस--हृष्ट-सलाधनता-ज्ञान, का 
गौण स्थान है। झुख्य भेरक कार्यता-ज्ञान है । परंतु हरुएक दिधि हर एक 
व्यक्ति को श्रपने पालन से नहीं लगा लेती, इसका क्या कारण है ? क्या 
वजह है कि कुछ लोग पुन्रेष्टि यज्ञ करने लगते हैं और कुछ अप्निष्टोम 
का अनुष्ठान ? उत्तर यह है कि चेदिक विधियां थीजों के समान हैं जो 
अंकुरित होने के लिये उपयुक्त भूमि ढँढ़ती हैं। यही कारण है कि सब 

१--हिरियन्ना, ० ३२६ 
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मुफ़ावस्था में सुख, दुःख दोनों नहीं होते | आनंद आत्मा का स्वरूप नहीं 
है, इसलिए सुक्तावस्था भावाव्यक आनंद की अवस्था नहीं है। आत्मा ज्ञान- 
स्वरूप भी नही है। ज्ञान बिना सन के नहीं हो सकता और झुक्तावस्था में 
भन का विलय हो जाता है। इसलिए सुक्ति में आत्म-आन रहता है, यह 
कहना ढीक नहीं । भोज्षावस्था से आत्मा सें ह्ञानशक्ति रहती है, न कि 
ज्ञान | यदि मोक्ष में आनद नहों होता तो मोक्त पुरुषार्थ कैसे हैं ! उत्तर 
यह है कि दुःख का अत्यंत नाश करना हों सबसे बड़ा पुरुषाथ है; यही 
मोक्त हे। 
मीसांसा-दर्शन को रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो सिद्धांतों का 
वर्णन करना और जरूरी है। इनमें से एक तो वाक्य और पदों के अर्थ के 
संबंध के विषय में है और दूसरा भ्रम की व्याख्या से संबद्ध हैं। दोनों ही 
समस्याओं पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार हैं। 
संस्कृत-ब्याकरण के अनुसार जब किसी शब्द सें प्रत्यय-विशेष लग 
अन्वितामिधान और जाता है तब उसे पद! कहते हैं। 'राम” और 
अमिहितान्वय “भू! शब्द हैं, साथंक ध्ववियां हैं; इन्हें पद 
बनाने के लिये इन में 'सुपः और 'तिढ/ कहलाने वाले प्रत्यव जोइने 
चाहिए। 'राम? और 'भवति पद हैं। वाक्य पदों का बना हुआ होता 
है। पद-समृह को वाक्य कहते हैं और शक्त को पद | ( न्याय ) प्रभाकर 
का सत है कि शब्दों या पदों का अथ॑ वाक्य से अलग चहीं जाना जा 
सकता । विधि बताने चाले वाक्य में ही पदों का अर्थ होता है। यदि पद्‌ 
इस प्रकार वाक्य भर विधि से संबद्ध न हो तो उनके अर्थ की स्मृति तो 
होगी परंतु किसी प्रकार की प्रमा ( यथार्थ-ज्ञान ) उत्पन्न नहीं होगी | इस 
सिद्धांत को अन्वितामिधान? कहते हैं । वाक्य में अस्वित हो जाने प्र ही 
शब्दों का अर्थ होता है । भ्रथ का मतलब 'प्रयोजन' है ।* 
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बिना मुक्ति नहीं हो सकती । मीमांसा भी इस 
गज सिद्धांत को मानती है। श्री सुरेश्वराचार्य ने 
मीमांसा की मोक्ष-अक्रिया को संक्षेप में इस प्रकार कहा है :-- 
अकुर्व॑तः क्रिया; कास्या निषिद्धास्थजतस्तथा | 
नित्य नेमित्तिक कर्म विधिवच्चानुतिष्ठतः ॥ 
काम्य कर्म फल तस्मादवादीम॑ न ढौकते । 
निपिदुस्य॒ निरस्तत्वान्नारकी नेत्यधोगतिम्‌। 
( नेप्कर्स सिद्धि, १३०,१३ ) 
अर्थात्‌ काम्य और निषिद्ध कर्मों का त्याग कर देने से और नित्य 
नेमित्तिक कर्मों का अनुष्ठान करते रहने से सुक्ति लाभ होता है । काम्य 
-कर्मा का फल स्वरग॑-प्राप्ति आदि है, जिससे मोक्षार्थी को बचना चाहिए। 
निपिदध कर्मों से अधोगति मिलती है, इसलिय उन्हें भी छोड़ देवा चाहिए। 
नित्य-नेमित्तिक कममों का कोई ख़ास फल नहीं है, उनसे सिफ़ै दोप दूर 
रहते है, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए | इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रारव्ध कर्मों का भोग से क्षय कर देने से मोक्ष-लाभ होता है। मुक्ति के 
लिये ज्ञान को आवश्यकता नहीं है। मुक्ति के क्षण तक भी नित्य कर्मों को 
नहीं ध्यागना चाहिए | कमंणा वध्यते जन्तुः--कर्म से श्राणी बैंधता है-- 
यह नियम नित्य कर्मों को लागू नहीं है। इसलिए भीमांसक संनन्‍्यास-मार्ग 
का समर्थन नहीं करते । ज्ञान-निरपेक् कम से भी मुक्ति मिल सकती है। 
यही नहीं, नित्य कर्मों का त्यागना हर दशा में दोपों मे फँसानेवाला है 
यह भमीमांसा का निश्चित विश्वास है। 


मुक्ति का स्वरुप क्या है ! जब आत्मा, घुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
दव प, प्रयत्व, धमम, अधर्म श्रादि विनश्वर ( आगमापायी, आने-जानेवाल्ले 
अनित्य ) धर्मो से छूट जाता है, तब उसे मुक्त कहते हैं। मुक्त दशा में 
जीव में ज्ञानशक्ति, सत्ता, उव्यत्वादि अपने स्वाभाविक धर्म ही रहते हैं । 


पूर्व सौमांसा ३११ 


अ्रम की समस्या पर अभाकर ओर कुमारित के अलग-अलग विचार 
हैं। प्रभाकर का सिद्धांत अख्याति! कहलाता 

शत ता मर को है और कुमारिल का 'विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्यातिः अधिक असिद्ध है; पहले हम उसी 


का वर्णन करेंगे | 


हम देख चुके हैं कि मीमांसक स्वतः प्रामास्यवादी हैं । यदि हर एक 
ज्ञान अपने साथ अपना ग्रामाण्य लाता है तो शुक्ति मे रजत का ज्ञान 
भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान झूठा क्‍यों कहा जाता है! यह 
मीमांसा की समस्या है। प्रभाकर का उत्तर है कि ज्ञान को सिध्या या 
अप्रमाण बनाने का उत्तरदायित्व 'स्दृति? पर है । हम देख चुके है कि 
स्व्ृति अमाण नहों है। जब इंद्रिय-अत्त्यक्ष के साथ स्ट्ृति का अंश मिल 
जाता है तब सिध्या-ज्ञान की सृष्टि होती है। शुक्तिरजत के उदारहण में 
इदमंश का (“यह का) प्रत्यक्ष महण होता है ओर रजत-अंश का स्मरण । 
शक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिये शुक्ति को देखकर रजत 
का स्मरण होता है। यहां तक ज्ञान में कोई दोष नहीं है। ज्ञात में दोष 
' तब आता है जब द्वष्टा त्यक्ष-ज्ञान और स्टूृति-ज्ञान के सेद को भूल 
जाता है | इंद्वियादि के दोष से प्रत्यक्ष-श्ान और स्मृति-ज्ञान के भेद्‌ का 
अहण न होना हो भूम है | रजत-ज्ञान वास्तव में पहले का होता है, परंतु 
उसकी यह विशेषता--कि रजत-प्रहण पहले हुआ है, रजत का गृहीतता 
अंश--डुद्धि से उतर जाती है और भूम होता है। इसे संस्कृत में स्टति- 
प्रमौष कहते हैं। भांति-ज्ञान में हम यह भूल जाते हैं कि 'दो' ज्ञान हैं; 
उन दोनों ज्ञानों के अलग-अलग विषय (शुक्ति ओर रजत) भी प्रतीत 


१-दै० रेशिडल, इंडियन लाजिक, पृ० ६८-६६ तथा भामती, ० १४ 
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कुमारिल के मत में वाक्याथ का बोध शब्दों के श्रथ-बोध पर निर्भर 
है। सार्थक शब्दों के मित्नने से वाक्य बनता है। प्रत्येक शब्द का स्वतंत्र 
श्र्थ होता है और शब्दों के मेल से वाक्य बनता है। इस सिद्धांत को 
अभिहितान्वय! कहते हैं। वाक्य में अ्न्वय होने से पहले ही शब्दों का 
अथे होता है । 

प्रभाकर का सत आ्राइडियेलिस्टिक लॉलिक के इस सिद्धांत के अनु 
फूल है कि भाषा की इकाई वाक्य हे न कि शब्द | जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत होता है, वहाँ भी वास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
छिपा होता है। “अरे' “हाय” आदि शब्द एक-एक होते हुये भी पूरे 
चाक्यों का काम करते हैं | अरे' का अर्थ है, 'में आश्चर्य या शोक प्रकट 
करता हूँ ।” बच्चा जब 'पानी? कहता है तो उसका मतब्ब होता है, 
दिखो पानी हे? या वह पानी पी रहा है? श्रथवा 'में पानी पीना चाहता 
हूँ? इत्यादि । अकेले शब्दों की अर्थ-प्रतीति भाषा-शान के विकास में 
बाद की चीज़ है । 

व्याकरण ओर भीमांसा दोनों के दार्शनिक मताजुसार वाक्य में क्रिया 
का झुख्य स्थान है ( आस्यात प्रधान वाक्यम्‌ ) | क्रिया के साथ अ्रन्वय 
होने पर ही अन्य पदों का अर्थ हो सकता है। यह सिद्धांत प्रभाकर के 
अधिक भ्रनुक्रूल है। नेयायिकों के मत मे क्रिया की ऐसी प्रधानता नहीं 
है । संस्कृत भाषा के अनुसार 'काक्न यां त्रिथुवनतिल्रको भूपतिः” यह भी 
वाक्य हो जाता है, यद्यपि इसमे क्रिया नहीं है । 'काझ्ली में तीनों लोकों 
का तिक्षक राजा! वास्तव में इस संस्कृत-वाव्य में भस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है । इसी प्रकार 'त्रयः कालाः? ( त्तीन काल ), इस वाक्य को भी क्रिया- 
शून्य नहीं कहा जा सकता। मीमांसकों के भत्त में क्रिया-बोधक विधि- 
वाक्य ही अमाण है; सिद्ध अर्थ ( अस्तित्ववान्‌ पदाथ को ) बताने वाला 
वाक्य केवल अर्थवाद है; वह अकेला प्रमाण नहीं हो सकता। विधि- 
चाक्य से अलग हो जाने पर अर्थवाद का कोई महत्व नहीं रहता है । 
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लिये होता है कि देशगत द्वित्व का दोषवश चंद्रमा में आरोप हो जाता 
है। इसी प्रकार शक्ति में पूर्वानुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिया 
जाता है और शुक्ति रजताकार दीखने लगती है। भूम का कारण शुक्ति 
और रजत के भेद का अग्नरहण नहीं बल्कि शुक्ति का रजतरूप में अहण 
है। भांत ज्ञान से दर्शक स्वयं कुछ करता है, एक के गुणों को दूसरे मे 
आरोपित करता है। यह आरोपण 'दोषवश' होता है । 

कुमारिल का मत वेदांत के अध्यास-वाद के अधिक समीप है, परंतु 
वह मीमांसा के मौलिक सिद्धांतों के अुकूल नहीं है । विपरीतस्यात्ति 
स्वतः-प्रामाण्यवाद को ठेस पहुँचाती है | प्रभाकर का मत वत्तेसाव रिश्र- 
लिम्म के ज्यादा अनुकूल है | वस्तुतः प्रभाकर के अनुसार भांत-ज्ञान अधुरा 
ज्ञान है, अज्ञान नहीं । परंतु कुप्रारिल के सत से 'अज्ञानः वास्तविक है। 
अज्ञान की भी एक अकार की सत्ता है, यही मत वेदांत का भी है । 
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नहीं होते। भूम-ज्ञान वास्तव में एक ज्ञान नहीं होता बल्कि दो ज्ञानों 
का समूह होता है, जिनमें सिफ्ो एक का स्वतः भामाण्य है। स्टति-ज्ञान 
स्वतः प्रमाण नहीं है। इस प्रकार अभाकर ने अपने मूल-सिद्धांत की 
रहा-पूर्वक भूम की व्याख्या करने की कोशिश की है । 
परंतु आलोचकों को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोष दिखाई दिये 
पल है। वे कहते हैं भूम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अ्रख्यातिवादी नहीं समझा सकते | 
वह बात यह है कि भांत व्यक्ति की रजत को उठा लेने की अवृत्ति होती 
है । प्रवृत्ति भावात्मक ज्ञान का फल है न कि ज्ञानाभाव का | रजत और 
थुक्ति के भेद का अग्रहण (एक प्रकार का ज्ञानासाव) भांत पुरुष को 
रजत में प्रवृत्त नहीं कर सकता। लेद का अग्रहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकता । रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान ही हाथ बढ़ाने की 
क्रिया का कारण हो सकता है। इसलिये पहले इंदपदार्थ (शुक्ति) में 
रजत का आरोपण होता है, फिर उसमें प्रवृत्ति; यही मत ठीक है ।* 
कुमारिल कृत भूम की व्याख्या विपरीत-ख्याति कहलाती है । श्री 
पार्थसारथि मिश्र शाखदीपिका (० १८-१६) 
3७038 में लिखते हैं कि प्रभाकर की अख्याति दो घंह 
दीखने की च्याख्या नहीं कर सकती । द्रष्ठ जानता है कि चंद्रमा एक है; 
फिर भी आंख को उंगली से पीढ़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते हैं । 
यहां 'द्वित्व' का ज्ञान केसा होता है ? दो चंद्रों का स्मरण नहीं है, ग्रहण, 
भी नहीं होता क्योंकि दो घंद्रों का संनिकर्ष नहों है। फिर द्वित्व (दो-पन) 
का भूम क्यों होता है ! लेखक का अपना उत्तर यह है कि नेन्नों को दो 
देशों था स्थानों तथा चंद्रमा इन तोनों का संनिकर्ष प्राप्त है। भम इस- 


--चेतनव्यवहारस्थाज्ञान पूर्वकत्वानुपपत्ते, आरोपज्ञानोत्पाद कमेणेवेति । 
भागती, ४० १५ 
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आश्मरथ्य, जैमिनि, बादरि आदि अनेक विचारकों के मत का जगह-जगह 
उल्लेख किया है। परंतु इसमें संदेह नहीं कि वादरायण के सूत्र भ्रन्य 
सब समान प्रयत्नों से श्रेष्ठ थे और श्रेष्ठ साने गए, इसी कारण उनकी 
रक्षा हो सकी। 


इस प्रकार पाठक समझ सकते हैं कि वादरायण के सूत्र सीसांसा- 
सूत्रों के समान तथा अन्य दशनों के सूत्रों से भिन्न है। जैमिनि और 
वादरायण श्रुति के ब्याख्याता-मान्र है; वे मौलिक विचारक होने का दावा 
नहीं करते । न्याय, वेशेषिक, योग और सांख्य का अपना मत है जिसकी 
पुष्टि वे श्रति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते है। इन दुर्शनों के आचार्य 
यह दिखल्ला कर संतुष्ट हो जाते हैं कि उनका मत श्रति का विरोधी नही 
है। परंतु दोनों मीमांसाओं का श्रुति से ज्यादा धनिष्ठ संबंध है, श्रुति का 
मत ही उनका मत है और श्रुति की संगत व्याख्या कर देना ही उनका 
कार्य है । पूर्व-मीमांसा वेद के उस भाग की व्याख्या करती है जिसे “कर्म- 
कार्ड कहते हैं; 'ज्ञान-काण्डः की व्याख्या उत्तर-मीमांसा का काम है। 
इस अकार दोनों सीमांसाओं को एक दूसरे का पूरक कहा जा सकता है। _ 
श्री उपवर्ष ने दोनों पर दृत्ति लिखी, ऐसा कहा जाता है। फ़िर भी दोनों 
सीमांसाओं में कुछ विरोध था जो उनके अलुयागियों के हाथों में और भी 
बढ गया । इस समय मीमांसा से मतलब पूर्व मीमांसा का समझा जाता 
है और उत्तर सीमांसा का नाम वेदांत पढ़ गया है। दोनों के वर्तमान 
दाशनिक सिद्धांतों में विशेष समता नहों है | 


चेदांत-सूत्रों के रचयिता वादरायण ने उपनिषदों को किस अकार 
समझा था अथवा उन का दाशनिक मत क्या था, यह विवादास्पद है । 
काल-कऋम से उपनिषदों की तरह वेदांत-सूत्र भी अनेक व्याख्याओं के शिकार 
बन गए । भारतीय दर्शन से वेदांत का अर्थ “उपनिपद्‌, चेढांत-सूत्र और 
भगवदुगीता द्वारा प्रतिपादित सिद्धांत! समम्ग जाता है। इन तीनों को 


पाँचवां अध्याय 
वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ ओर गोड़पाद 


वेदांत के प्रमुख आचायों के सिद्धांतों का वर्णन करने से पहले हम 
वेदांत-सूत्रों का कुछ परिचय देना आवश्यक सममते हैं। अन्य दर्शनों के , 
प्राचीन सूत्रों की भाँति वेदांत-सुन्नों का समय भी ठीक-ठीक नहीं बतलाया ' 
जा सकता । पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से ओ० हिरियन्ना सूत्रों का 
रचना-काल ४०० ई० सममते हैं । वेदांत-सून्न वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते हैं | कुल मंथ में चार अध्याय हैं और भअत्येक अध्याय में चार 
पाद; प्रत्येक पादु अधिकरणों में विभक्त है। एक अधिकरण में एक विशेष 
प्रश्न या समस्या पर विचार किया जाता है। वेदांत-सूत्रों का उद्देश्य 
स्पष्ट है | उपनिषदों की शिक्षा के विषय में आचीन काल से मतभेद चला 
आता था, कुछ विद्वान उन्हे हु त-परक समझते थे, कुछ भ्रह्मौ त-परक | 
कुछ आलोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद एक-सी शिक्षा 
नहों देते, उपनिपदों में आन्तरिक मतभेद है और उनकी शिक्षा में संगति 
या सामक्षस्य भी नहीं है। उपनिपदों से परस्पर विरोधी कथन पाये जाते 
है। इन आर्तेपों का उत्तर देने के लिये और सब उपनिपदों की एक संगत 
और सामअस व्याख्या करने के लिये ही वेदांत-सूत्रों की रचना की गई । 
वादरायण का अनुरोध है कि सारे उपनिषद्‌ एक ही दार्शनिक मत्त का 
प्रतिपादन करते हैं । उपनिपों की विभिन्न उक्तियों में जो विरोध दीखता 
है वह वास्तविक नहीं है, तह उपनिपदों को ठीक न समझ सकने का परि- 
णाम है। वादरायण से पहले भी ऐसे प्रयत्न किये जा चुके थे, यह वेदांत 
सूत्रों से ही अतीत होता है। बादरायण ने काशकृत्स्न, कार्प्याजिनि, * 
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- का निर्णय भी हसारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा में यह निश्चय 
करना कि सूत्रकार का सत क्या है, बहुत कठिन काम है | भिबो नासक 
विह्वान्‌ का मत है कि सूत्रों के दार्शनिक सिद्धात शंकर की अपेक्षा रामानुज 
के अधिक अनुकूल है, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूत है। इसका अर्थ यह हुआ कि वादरायण की अपेक्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समझता है। 'वादरायण उपनिषदों को नहीं 
समझते थे! यह मानने को हिंदू-हृदय कडिनता से तैयार हो सकेगा । 
वास्तव मे यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता कि सूत्र रामानुज-सत का 
ही प्रतिपादन करते है । छुछ सूत्र रासानुज के अनुकूल जान पढ़ते हैं तो 
कुछु शंकराचार्य के । यदि शंकर ने उपनिषदों की ठीक व्याख्या की है और 
यदि यह मान लिया जाय कि वाद्रायण उपनिषदों का रहस्य समसते थे, 
तो यह निष्कर्ष सहज ही निकल आता है कि शंकर की ज्याख्या ही सूत्रों 
की वास्तविक व्याख्या है। अब हम पाठकों को ब्रह्मसूत्र या वेढांत के 
चरण्ये विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेगे । 


पहलाअध्याय 


अथातो बह्य जिज्ञासा ।१११।१ 
अब ब्रह्म की जिज्ञासा करनी चाहिए । 
जन्माद्यस्य यत, ।१।१॥२ 

जिस बह्मय से इस जगत्‌ का जल्म, स्थिति और भंग ( नाश था 
प्रतय) होता है । 

ब्रह्म की यह परिभाषा सम्रपंच या सगुण ब्रह्म में घटती है, जिसे 
वेदान्त की परिभाषा सें 'हैश्वरः या “अपर अह्म' या 'कार्य ब्रह्म! कहते हैं 
और जो शुद्ध बह्म से नीची श्रेणी का पदार्थ है। रामालुज इस सून्न पर 
टिप्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन मे निर्विशेष या निर्गुण ब्रह्म 
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॥| 
मिलाकर 'पस्थानन्नयी), कहते हैं । विभिन्न आचायों ने प्रस्थानन्नयी पर ' 


भाष्य छिखे है और उसकी विभिन्‍न व्याख्याएं की है । यह सब व्याख्याएं 
'देदांत' कहलाती है, यथ्पि उनमें शस्धीर सतसेद हैं। सानवी बुद्धि 
सब अकार के बंधनों का तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस अकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्‍त स्कूलों या संप्रदायों को देख कर स्पष्ट 
हो जाता है । अत्येक आचार्य ने सूत्रों, उपनिषददों और गीता का अर्थ 
अपने-अपने दाशनिक सिद्धांत के अनुकूल कर डाला है| इस प्रकार वेदांत 
के अंतर्गत ही हो तवाद, अद्वोतवाद, विशिष्ठाद्वित आ्रादि संप्रदाय पाए 
जाते हैं। परंतु व्यवहार मे 'वेदांतः शब्द का प्रयोग शांकर-बेढांत या 
अद् त-वेदांत के लिए होता है । वेदांत-सूत्रों की तरह शंकराचार्य के अह्म- 
सूत्र-भाष्य की भी अनेक व्याख्याएं हो गई और अद्दोत-वेदांत के श्रंतरमत 
ही कई संभदाय चल पड़े । इस वर्णन से भारतीय सस्तिष्क की उबरा- 
शक्ति का कुछ अनुमान हो सकता है | दार्शनिक मर्तों कीं विविधता 
भारतीयों के दु्शन-प्रेम और दाशनिक अभिरुचि की चोतक है। 


वेदांत-सू्र या अह्मसूत्र पर श्री शंकराचार्य का “भहयसूत्र-भाष्यः और 


श्री रामाजुजाचार्य का “श्रीसाष्य', सब से प्रसिद्ध हैं। इन के अतिरिक्त . 


आओ बह्लभाचार्य, श्री निरबाकांचार्य, श्री सध्वाचार्य के भाष्य भी महत्वपूर्ण 


हैं। भास्कर, यादव अकाश, केशब, नीलकरढ बलदेव, विज्ञान-भिच्त आदि. 


ने सी सूत्रों पर दीकाएं कीं जो प्रसिह न हो सकीं। द्वामिड़, टंक, भारुचि, 
भादेपपत्ञ, कपदी, अह्मानन्द, गुहदेव आदि ने भी सूत्रों पर व्याख्यायें लिखीं, 
ऐसा कहा जाता है | इनमे कोई भी उपलब्ध नहीं है। टीकाओं और 


टीकाकारों की संख्या से चेदांत-सूत्रों की श्रसिद्धि और आदरणीयता का 


अनुमान किया जा सकता है | 


बिना भाष्यों की सहायता के सूत्रों का अर्थ लगाना असंभव ही है | 
कौन अधिकरण या सूत्र किस श्रुति या मंत्र की शोर संकेत करता है, इस 
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; सांख्य के क्रम से भिन्न है। श्रुति कहती है कि उस आत्मा से आकाश 
उल्तन्न हुआ जब कि सांख्य के अनुसार आकाश तन्मान्ना-विशेष से उत्पन्न 


होता है । 


दूसरा अध्याय 


वेदांव का दूसरा अध्याय बढ़े महत्त्व का है। इससे सूत्रकार कुछ देर 
के लिये तार्किक बन गए हैं। इस अध्याय का दूसरा पाद तकंपाद कह- 
, लाता है, क्योंकि उसमे श्रुति की दुह्ाई देकर नही बढ्कि तक का आश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांख्य, बौद्ध, जैव आदि सतों का खंडन किया गया है। 
पहले पाद में कुछ आ्षेपों का समाधान हैं । 
विपक्षी आज्षेप करता है कि ब्रह्म के जगत्‌ का कारण मानने पर 
सांस्य स्टृति से विरोध होता है। उत्तर यह है, कि सांस्य-सिद्धांत मान 
लेने पर दूसरी स्टृतियों का विरोध होगा। अद्वोतत-प्रतिपादक और बह्म 
को एुक-मात्र तत्व बताने वाली श्रुत्ियों का भी तो सान करना है, स््ूति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए । सांस्य के सब तत्तों का नास भी श्रुति 
में नहीं है। इसी प्रकार योग स्मृति का विरोध भी करना ही पढ़ेगा, 
यद्यपि यौगिक क्रियाओं का आदर सब को करना चाहिए । 
एक आक्षेप यह भी है कि जगतु बह्म से वि्नत्षण या मिन्न गुणवाला 
है, इसलिए वहा उसका कारण नहीं हो सकता | उत्तर यह है कि गोबर 
से बिच्छू जेसी सिन्न वस्तु पेदा होती है और पुरुष के शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं; इसी प्रकार चेतन श्ह्म से अचेतन जगत भीं उत्पन्न 
हो सकता है | यदि कारण और कार्य बिलकुल णएक-से ही हों तो कारण- 
कार्य संबंध का ही लोप हो जाय ब्रह्म और जयव्‌ मे सत्ता गुण तो समान 
है ही। यहां शंकराचार्य यह भी कहते हैं कि वास्तव में सृष्टि माया-मथी 
है। जैसे मायाबी अपनी माया से नहीं छुपा, वैसे हो ब्रह्म मे जगद के 
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निज्ञास्प हैं उनके मत में यह सूत्र नहीं घटता क्योंकि निर्॑ण या निष्प्रप॑च 
ब्रह्म से जगव्‌ की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती । थिवो का भी विचार है 
कि सूत्रों का उपक्रम (आरंभ ) शंकराचार्य के विरुद्ध है। श्रद्गेत वादियों 
का उत्तर है कि यह ब्रह्म का तटस्थ लक्षण है, स्वरूप-लक्षण नहीं है । 
ब्रह्म सत्‌, चित और आनंद है यह स्वरूप-लक्षण हुआ । 
शास्त्र योनित्वात्‌ । तत्त समन्‍्वयात्‌ । १।१।३, 
ऋणखेदादि शास्त्रों का कर्ता स्वज्ष, सर्वशक्तिमान्‌ तरह्म ही हो सकता है। 
बह्म जयव्‌ का कारण है, इस विपय में श्रुतियों का एक मत है । 
ईत्तेनाशव्दम्‌ 
श्रुति में--तदैच्ञत वहु स्पां प्रजायेयेति--ईक्षण शब्द का अयोग है 
जिसका अर्थ है 'डसने देखा या सोचा।” इस क्रिया का प्रयोग जड प्रकृति 
के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चेतन ब्रह्म हो जगत्‌ का कारण है । 
'आत्सा' शब्द का प्रयोग भी है, यह छुव्वां सूत्र बतलाता है । 
आनंदमयोउ्श्यासात्‌ । १।१।१२ 
मह्म आनंदमय हैं, क्योंकि श्रुति बार-बार ऐसा कहती है। 'आनंद- 
मय! में 'सयन्पत्यक्ष” विकार के अर्थ मे नहीं, प्राचु्य के अर्थ में है| बह 
में श्रानंद की प्रचुरता है। श्रति में आनंदमय बह्य के लिए थआ्राया है न 
कि जीव के लिए। बहा के आनंद से ही जीव आ्नंदी होता है । 


शेष अध्याय से यह वतलाया गया है कि उपनिषदों के विभिन्न 
स्थानों में तह्म को विभिन्न नाम्र दिये गए हैं । सूत्र में हिरश्यमय पुरुष तरह्म 
ही है। श्राकाश, आण, ज्योति, अत्ता और वैश्वानर ब्रह्म के ही नाम हैं । 
ब्रह्म चुलोक और भूल्कोक आदि का श्रायतन ( घर ) था आधार है। 
भूमा, भ््तर और दृहराकाश भी ब्रह्म ही है | सूर्य, चंद्रमा, नक्षत्र सब अरह्म 
की ज्योति से प्रकाशित है। जिन श्रुतियों में सांख्य चाले अकृति का 
वर्यन देखते हैं, उनका वास्तव में दूसरा ही भ्रथ है। श्रुति का सृष्टि-क्रम 
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ही जगत्‌ ब्रह्म की सत्ता मे काई विकार नही लाता । शंकर का यह “विवरत्त- 
वाद! था 'भायावाद उनकी अपनी चौज है; सूज्नों में इस सिद्धांत की 
उपस्थिति मालूस नहीं पड़ती । 

इन सूत्रों के भाष्य से रामानुज भी कहते है कि बह्म मे विचित्र 
शक्तियां है, इसलिए आक्षेप-कर्ता के दोष उससे नहीं आएंगे । बह्म दूसरे 
पदा्थों की तरह नहीं है और उसके विषय में श्रति ही अमाण है । 
( शब्देकप्रमाणकप्वेव सकलेतर वस्तु विसजातीयत्वादस्थाथंस्थ विचित्न 
शक्तियोगो न विरुध्यते इति न सामान्यतो दृष्ड साधन दूधण वाहेति 
ब्रह्म )१ यह स्पष्ट है कि रामानुज का समाधान ठीक नहीं है | अविद्या के 
कारण ब्रह्म में जगत्‌ की प्रतीति होती है, शंकराचार्य की यह व्याख्या 
सबसे अधिक युक्ति-संगत और छुद्धि को संतुष्ट करनेचाली है । 


वेषस्थ नैध स्ये न सापेच्वत्वात्तथाहि दु्शयति | २१३४ 
संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत्‌ के रचयिता 
में विषमता और निधधण॒ता (निर्दंयता) दोष नहीं आते ? सून्रकार का 
उत्तर है, “नहीं? | ईश्वर जो विषम सृष्टि करता है, वह जीवों के करों की 
अपेक्षा से, न कि निरपेत् होकर । संसार अनादि है, इसलिये प्रारंभ सें 
विषसता कहां से आईं, यह मश्व नहीं उठता | 
दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडव है जो हम संक्षेप में देते हैं | 
सांख्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घद-पट आदि पदार्थ सुख, दुख, 
सोहात्मक है, इसलिये उनका कारण अधान है। 
शकराचार्य इस युक्ति का खंडन करते हुये कहते 
हैं कि घट, पट में सुख-हुख देखना अयुक्त है। सून्रकार का कहना है कि 
विश्व में जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन क॒त्तों के नहीं हो सकती । संसार के सर्वश्रेष्ठ शिरपी मिस 


सांख्य का खंडन 


१.-दे० कर्म कर का कम्पैरिजन आव माष्य ज्‌ , ० ३३ 
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विकारों का स्पर्श नहीं होता । 
श्रुति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्योंकि तक अ्रप्रतिष्ठित 
है । एक चादी के तकों का दूसरा धादी खंडन कर डालता है। (२।१।११) 
प्रमाजुवाद श्रति-परक न होने से त्याज्य है। असत्काय वाद ठीक 
नहीं, कार्य और कारण एक ही होते है। मिद्दी के होने पर घट उपलब्ध 
होता है, इससे सत्कायवाद सिद्ध होता है । 


कृत्स्नप्रसक्तिनिरवयवत्व शब्द कोपोवा । 

श्रतेस्तु शब्द मूलस्वात्‌। ( २।१।२६.२७ ) । 

विपक्षी आक्षेप करता है कि यदि सत्कार्यवाद के अनुसार जयव्‌ को 
जह्म का परिणाम सानोगे तो दो मे से एक दोष जूरूर आएगा। था तो 
यह मानना होगा कि सारा अह्म जगव्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता है 
अथवा यह मानना होगा कि अह्म का कोई भाग जगत्‌ बन जाता हे । 
पहली दशा में बह्म को सत्ता का एक प्रकार से ल्ञोप हो जायगा; 'केवल 
जग्रतू रह जायगा | दूसरी दुशा में अह्म सावयव ( हिस्लेवाला, सखंड ) 
हो जायगा और त्रह्म को निरवयव बतानेवाली श्रुति से विरोध होगा । 

इसके उत्तर में सूत्नकार कहते हैं कि श्रुति हो जगत्‌ को ब्म का कार्य 
बतलाती है और वही तह्य का विकार बिना स्थित रहना भी कथन करती 
है | इसलिए उक्त आक्तेप ठीक नहीं। 

पाठक स्वयं देख सकते हैं कि सूत्रकार की युक्ति कितनी क्चर या 
निबंत्न है। श्रुति में विश्वाल न रखनेवाला व्यक्ति इस युक्ति से कभी 
संतुष्ट नहीं हो सकता | श्री शंकराचाय इस कम्मी को समभझते थे, इसक्षिए्‌ 
उन्होंने सूत्र के भाष्य में मायाचाद का प्रवेश करा दिया | अ्म वास्तव सें 
जगत्‌ रूप में परिण॒त नहीं हो जाता, किंतु ऐसा परिण॒त हुआ प्रतीत होता 
है। जैसे रस्सी में सर्प दिखाई देता है, वेसे ही अह्म में जगव्‌ दिखाई 
पढ़ता है । जैसे भूम का सर्प रस्सी में कोई विकार उत्पन्न नहीं करता वैसे 
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नहीं होता, इसलिये परमाणुओं का आदिम संयोग सिद्ध नहीं होता। 
[इस श्रालोचना से मालूम होता हे कि सूत्रकार भर शंकराचार्य दोनों 
वैशेषिक को अनीश्वरवादी सममते थे, क्योंकि ईश्वर प्रमाणुओं के 
प्रथम संयोग का कारण होता है, यह तके आलोचना में नहीं उठाया गया 
है |] (२२१ २) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पश हों वह स्थूल्न और अनित्य होता 
है, इस व्यात्ति से परमाशुओं का काय और अनित्य होना सिद्ध होता 
है । (१२११) 

परमाणु या तो भवृत्ति-स्वभाववाले हैं, या निबृत्ति-स्वभाववाले, या 
दोनों स्वभाववाले था दोनों स्वधावरहित । पहली दशा में सृष्टि तो 
होगी, प्रलय न हो सकेगी । दूसरी दशा में केवल ग्रलय संभव है । तीसरी 
दशा संभव नही है, परमाणुओं में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते। चौथी दशा 
में प्रवृत्ति का कारण किसी वाह्म पदार्थ (अदृष आदि) को सानना पड़ेगा 
जिसका संनिधान (समीपत्ता) या तो नित्य होगा और प्रलय न हो सकेगा, 
था अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोष से न बच 
सकेगे। (२।२॥१४) 

बोद्धों के क्षणिक स्कंधों और अगुओं का संघात नहीं बन सकता, 
यह पहले भाग में लिख चुके हैं। क्योंकि 
उत्तर क्षण की उत्पत्ति से पहले पूरे ज्ण नष्ट हो 
चुकता है, इसलिये पूर्व क्षण उत्तर क्षण का हेतु या कारण नहीं हो सकता । 

अथेक्रियाकारित्व” सत्ता का लक्षण कर देने पर 'प्रतिसंख्यानिरोध! 
और 'अग्रतिसंख्यानिरोध' (बुद्धिपूव॑क विज्ञान-संतति का नाश और सुषुप्ति 
आदि में अबुद्धि-पूवंक विरोध) दोनों नहीं बन सकते । बौद्धों के क्णिक 
भाव पदार्थ अ्विराम प्रवाहित होते रहते हैं | यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध अभीष्ट है, सत्‌ माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की 'सव? संज्ञा न हो सकेगी; उससे 


बौद्धों का खडन 
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विचित्न सृष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उसका कारण श्रचेतन प्रकृति 
कैसे हो सकती है ! 

सत्‌, रज, तम की सास्यावस्था प्रकृति है; इस लाम्यावस्था का भंग 
क्यों और केसे होता है, यह सांख्यवाले नहीं समझा सकते । प्रकृति का 
परिणाम पुरुष के लिये होता है, यह भी समर में नहीं श्राता । अ्रचेतन 
प्रकृति पुरुष का हित-साधन करने का विचार केसे कर सकती है, वह 
सांख्यवाले ही जानें। गाय का दूध चेतन गौ द्वारा श्रधिष्ठित होता है 
इसलिये बच्ुड़े के लिये प्रसवित होने लगता है | यदि कहो घास दूध 
बन जाती है ओर घास भ्रचेतन है, तो ठीक नहीं | बैल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमित्त मानना पड़ेगा। 

अंधे और दँगढ़े का दृ्शंत पुरुष की सक्रियता सिद्ध करता है जो 
प्रांख्य को अ्रभिप्रेत नहीं है । बिना कुछ कहे लेंगढा अ्रधे को मार्ग नहीं 
घता सकता । यदि चुस्बक भोर लोहे का उदाहरण ठीक माना जाय तो 
पुरुष और अक्ृति के सान्रिध्य की नित्यता से प्रकृति की प्रद्कत्ति भी नित्य 
हो जायगी और कभी प्रलय न होगी | 

सूत्रों में न्‍्थाय का खंडन नहीं है। प्रमाजुश्रों का परिमंडल था अखु 
परिमाण होता है, उनसे बढ़े परिमाणों की सृष्टि 
केसे होती है ? दृथणुक का हस्त परिमाण कहां 
से भ्राता है! यदि इंद्रिय-अग्रोचर परमाणुओं से दीखने थोग्य ्यणशुक 
और अशु परिसाण से महत्परिमाण उत्पन्न हो सकता है तो चेतन अहम 
से अचेतन जगव्‌ उत्पन्न होता है यह मानने में क्या हानि है ? कार्य का 
कारण से भिन्न होना दोनों जगह समान है। (२१२१६) 

प्रलय-काल में परमाणु विभागावस्था में होते हैं, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है! संयोगकर्म का कोई चेतन कर्ता होना चाहिए । 
'अरृष्ट' अचेतन है, इसलिये परमाणु-संयोग का निमित्त नहीं हो सकता। 
उस समय आत्माएं भी अचेतन होती है, फिर उनका सन से संयोग भी 


वैशेषिक का खडन 
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(जीव) से करण (मन) की उत्पत्ति भो ठीक सिद्धांत नहों है। फिर इस 
मत का श्रुति में उपपादन भी नहों है । 

नोद--उपयुक्त आल्लोचनाओं मे हसने शांकर भाष्य का अल्ुसरण 
किया है । 

तीसरे पाद का पहला अधिकरण आकाश को ब्रह्म का कार्य होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्विसाग और नित्य नहीं है । इसी प्रकार 
वायु, जल और अग्नि भो कार्य है। जीव का जन्म औपाधिक है और 
नित्यता चास्तविक । जीव ज्ञाता (ज्ः) है अथवा ज्ञानस्वरूप या चेतन्य- 
स्वरुप है। 

आगे के अधिकरण मे आत्मा अणु है या विभु' इस पर विचार 
किया गया है। रामाचुज के सत में आव्मा या जीव अखु है; शंकर के मत 
में अणुत्व उपाधि-सहित जीव का धर्म है। अधिकरण के आरंभ के सूत्रों 
से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव को अणु मानते हैं। शंकर 
की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूव॑पत्त के हैं। हमे रामानुज की 
व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालुम होती है । दस सूत्रों का रंबा पूर्वपत्त 
मानना अस्वाभाविक है । 

जीव कर्त्ता है और स्वतंत्र है; यह ठीक है कि ईश्वर कर्म करता है, 
परंतु यह कर्म कराना जींव के पूर्व प्रयत्ञों की अपेत्ता से होता है । जीव 
ब्रह्म का अंश या आभास है । 


तोसरा अध्याय 


मरने के बाद जीव सूच्रम भूतसात्नाओं से वेशित होकर जाता है। 
जीव सम्पूर्ण कर्मों का भोग किये बिना ही स्वर को जाते हैं | अभुक्त 
कर्मों के अनुसार ही स्वर्ग के बाद जन्म होता है । इन कर्मों को, जिनका 
फल स्वर्ग नहीं है, 'अनुशय' कहते है। पापी जीव चंद्रज्ञोक को नहीं 
जाते | 
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सत्ता-लक्षण न घट सकेगा। यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय * 
तो उससे पहले का विज्ञान भी असत्‌ होगा भ्रोर इस प्रकार सारी विज्ञान- 
संत्ति घसत्‌ हो जायगी; तब ज्ञान से निरोध किसका होगा ! 


विज्ञानवाद की आलोचना पहले लिखी जा चुकी है। 'वाह्मता' का 
भूम भी वाद्य के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता। बंध्या पुत्र को किसी ने 
कहीं नहीं देखा है इसलिये उसका भूम भी नहीं होता । 

नैनों के सप्त भंग्री न्याय का खंडन भी ऊपर लिख चुके हैं। जीव 
को शरीर-परिसाणी मानने पर वह अनित्य हो जायगा । 


कुछ लोगों (जैसे न्याय) के सत में इेश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कारण है। जैसे कुर्द्वार मिट्टी से 
घढ़ा बनाता है, वेसे दैश्वर प्रकृति था परमाणओं 
से सृष्टि करता है। ईश्वर केवल निमित्त कारण है । यह संत ठीक नहीं । 
इस सत को सानले पर ईश्वर पक्षपात दोष से नहीं बच सकता । ईश्वर 
ने अच्छे-छुरे प्राणी क्‍यों बनाये! यदि कहो कर्मों के भ्रनुसार ईरवर ने 
भेद-सृष्टि की तो कर्म और ईश्वर एक दूसरे के आश्रित हो जायेंगे; ईश्वर 
का वस्तुकृत परिच्छेद भी हो जायगा । प्रकृति ओर जीच उसकी असीमता 
को नष्ट कर देगे | या त्तो ईश्वर मे जीवों की संख्या और प्रकृति की सीमा 
का ज्ञान होगा, या नहीं | पहली दशा में प्रकृति और जीव परिमित हो 
जायेंगे; दूसरी दशा में ईश्वर असर्चज्ञ बन जायया । 


इस मत में एक निरक्षन वासुदेव चार रूपों में स्थित रहता है, 
वासुदेव-ब्यूद, संकर्पण-व्यूह, अद्युन्न-व्यूह और 
अनिरुद-व्यूह । उनमें बासुदेव परा प्रकृति है, 
अन्‍य उसके कार्य हैं। वासुदेव से संकर्पण (जीव) उत्पन्न होता है 
संकर्पण ते प्रदन्न (मन), उससे भनिरुद्ध (अहंकार) । उत्पत्ति मानने 
से जीव अ्रनित्य हो जायगा फिर मोत्त या भगवजाप्ति किसे होयी ? कर्ता 


तटस्थेश्वरवाद 


भागवत घ्म का खडन 
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का दूसरा अ्रधिकरण है | रामानुज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(७--१६) । सोलहवें सूत्र के साथ ही तृतीयपाद समाप्त हो जाता है। सूत्र 
कार का सत जैसिनि का मत है, यह रामातुज की व्याख्या का सारांश 
है। अक्म 'पर' और “अपरः दो नहीं हैं; अद्य एक ही है। 

चौथे पाद में सो सुक्त पुरुष का वर्णन है। सुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है । जैमिनि के मत में मुक्त पुरुष ब्रह्म के रूप से 
स्थित होता है अह्म का रूप पा जाता है। औडुलोमि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चैतन्य मान्न होता है। ( ४४४१, ५,६ ) यही शंकर का मत है। 
संकल्प करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
और अधिपृति नहीं होता; जैमिनि के सत में शरीर का भाव होता है, 
बादूरि के मत में अभाव ! बादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; संकल्प 
करते ही उसका शरीर हो जाता है| जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमातन्र में वह ब्रह्म के समान होता है। श्रुति 
कहतो है कि उसकी पुनराघृत्ति या संसार में पुन्जन्म नहीं होता । यह 
वेदांत का अन्तिम सूत्र है, अनावृत्तिः शब्दादनावृत्तिः शब्दातू | 

शंकर के सत में यह सब वर्णन उस जीव का है जिसे ब्रह्मलोक की 
भाप्ति हो गई है । ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूर्ण झुक्त हो जाता 
है। पूर्ण मुक्त भर अह्य में तो भेद ही नहों रहता, उसके लिये यह कहना 
कि चह जगत्‌ के व्यापार नहीं कर सकता या सिफ भोग सें ब्रह्म के समान 
होता है, निरथंक है । 

शमाजुज के मत में यह पूर्ण सुक्त का चर्यन है। मुक्त पुरुष अह्ष में 
लीन या एक नहीं हो जाता; वह अहम से कुछु कमर रहता है। थिदो का 
कथन है कि उपक्रम ( आरंभ ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है। यह संभव नहीं है कि बादरायण ने अपने सूत्रों का अन्त 
'कार्यत्रहझम/ तक पहुँचे हुये अपूर्णयुक्त' के चर्णन के साथ किया हो | 
पन्तिमसूच्र की पुनरुक्ति आचार्य के हृदय की गम्भीर भावना को व्यक्त 
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स्वप्त में जीव सृष्टि करता है । रामाचुज के मत में स्वप्नन्सृष्टि का 
कर्ता ईश्वर है । 

पॉँचवें अधिकरण ( द्वितीयपाद में ) का नाम उम्यक्तिद्ञाधिकरण 
है। ब्रह्म वास्तव में नीरूप, निर्विशेष और निर्गुण है, यह शंकराचार्य का 
सत है। 'अरूपवदेव हि तञ्घानत्वाद! ( ३॥२।१४ ) यह सूच्न शांकर 
मत की पुष्टि करता है। इसका श्रर्थ है--श्रुति से ब्रह्म के निरगुण वर्णन 
की अधानता है, इसलिये ज्ह्म नि्मुंण या नौरूप ( रूपहीन ) है | रामा- 
जुज ने इस अधिकरण में चार सूत्र और मिलाकर दूसरी व्याख्या की है । 
उनके सत में यह अधिकरण ब्रह्म का दोषों से रहित होना कथन - 
करता है । 

कर्म का फल् ईर्वर देता है न कि स्वयं कर्म या अदृष्ट । जैमिनि के 
मत में 'धर्स! फल देता है। 

उद्‌गीथ विद्या, आणु-विद्या, शारिडल्य आदि चिद्याओं में त्रह्म की 
ही उपासना बतलाई गई है । अवशिष्ट तृतीय अध्याय और चौथे अध्याय 
के भ्रधिकांश भाग से जिन विषयों का वर्णन है उनका दाशनिक महत्व 
कम है। है 

चौथा अध्याय 

द्वितीय पाद्‌ में यह बतलाया गया है कि वाणी, मन, प्राण आदि 
का हे कहो होता है। विद्वान्‌ दक्षिणायन में मर कर भी विद्या का फल 
पाता है। 

अचिरादि सार्ग अनेक नहीं एक ही है। भ्रचिंष आदि जीव को ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं । बादरि का मत है कि परबह्म गति का 
कर्म नहीं हो सकता, इसलिये 'कार्य तह” तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये। जैमिनि का सत इससे उलट है; परमह्य ही 
जीव का गंतव्य है। यहां अधिकरण समाप्त हो जाता है; शंकर के मत में 
पहला मत ही सूत्रकार का सिद्धांत है । शंकर के अनुसार अगले दो सूत्रों 
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का सण्डार ही ससरता चाहिये। इस पद्यात्मकू मंथ के रचयिता को 
दाशैनिक प्रक्रिया स्वाभाविक मालूम होती है। नीचे हम अजुवाद-सहित 
कुछ श्लोक उद्धुत करके पाठकों को योगवाशिष्ठ का धोड़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे। संख्यायें अकरण, अध्याय और श्लोक बतलाती 
हैं। संसार दुःखमय है-- 
सतोज्सत्ता स्थिता मृप्नि, मून्ति रस्पेष्चरम्यता ! 
सुखेषु सुन्नि दुःखानि क्िमेक संश्रयाग्यहस (६।६।8१) 
आपदः सर्पदः सवा: सुख दुःखाय केचलम। 
जीवितं मरणायेव वत माया विजुम्मितस्‌ (६।६३॥७३) 
शैलनद्या रय इव संग्रयात्येव योवचमस्‌ ( ६।७८ा£ ) 
पात॑ पक्‍्च फलस्येव मरण दुर्निवारणस्‌ । (६।७८।३ ) 
कास्ता इशों यासु न सन्ति दोषाः | 
_ कास्‍्ता दिशो यासु न दुःख दाहः | 
कास्ताः अना यासु व सहु रत्वमू । 
कास्ता: क्रिया यासु न नास साया । (६२७॥३१) 
अर्थ.--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर असत्ता या नाश वर्तमान है; 
सौन्दर्य पर कुरपता सवार है; सुर्खों पर दुःख का आधिएत्व है। इन में 
से एक का आश्रय में किसका करूं ९ 
सारी सम्पदाएं आपत्ति रूप हैं; सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सब माया का विजुम्भण ( खेल ) है । 
शैल-नदी के अवाह की तरह यौवन चला जा रहा है। पके हुए फल 
के पतन की तरह मरना निश्चित हैं । 
कौन सी दष्टियां ( दाशनिक सिद्धांत) हैं जिनमें दोष नहीं ? कौन-सी 
दिशाओं में दुख को जलन नहीं है ? कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुएं हैं, 
कौन जीव हैं, जो मरण शील नहीं हैं ? कौन-सी क्रियाये या व्यापार हैं, 
जिनमें माया नहीं है ? 
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करती है | यह चर्णन पूण' मुक्त पुरुष का ही है और पर” तथा 'अपरः 
बहम का भेद शंकर की कहपना है । 

थिबो की दीका ठीक मालूस॑ पड़ती है । वास्तव में अविद्या' या माया! 
की धारणा शंकर की अपनी है, इसी कारण उन्हे सूत्रकार के 'परिणाम- 
चाद” की जगह 'विवत्तवाद' का अतिपादन करना पडा, यही कारण उनके 
सूत्रों के अर्थ में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है | अविद्या की उपाधि 
से ही त्रहम, ईश्वर बन जाता है | 'अपर-अहम और “प्र-बहस' का भेद 
शंकर का अपना सालूस होता है, सूत्रकार का नहीं । सूत्रकार की शिक्ता 
का सारांश यही है कि संपूर्ण जगत्‌ बहस का कार्य है, जीव ब्रहूस का 
अंश है श्रोर मुक्ति का अर्थ हम लोक-प्राप्ति है। कारण ओर कार्य सें 
अनन्यतव सबंध होता है। सूत्रकार जगत्‌ को मिथ्या नहीं समझते; थे 
विवत्तंवादी नही हैं | विश्व की रचना अहम की लीला है । ब्हूम और 
उसके व्यापारों के विषय में श्रति ही प्रमाण है। आचार्य श्रति को प्रत्यक्ष 
कहते है और स्छति को अनुमान! 


योगवाशिष्ठ 

श्री शंकराचार्य के अद्द त वेदांत का वणन करने से पहले हम दो कृतियों 
का परिचय दे देना चाहते है, एक योगवाशिष्ठ और दूसरी माण्हक्य- 
कारिका । पहली कृति एक बड़ा भंथ है* और दूसरी बहुत संत्तिप्त वस्तु 
है। दोनों पर बोदु-दशैन का प्रभाव स्पष्ट दिखद्ाई देता है । दोनों निराशा- 
वादी हैं और जगत्‌ को स्वप्नवत्‌ समसते हैं| कुछ ही वर्ष पहले प्रोफ़ेसर 
बी० एल० आज्नेय ( काशी ) ने आधुनिक चिह्मानों का ध्यावयोग- 
चाशिष्ठ की ओर आकर्षित किया है। योगवाशिष्ड को दाशनिक विचारों 

+ शोगवाशिष्ठ का यह परिचय डाक्टर बी० एल० आत्रेयके “योगवाशिष्ठ 
एण्ड साडन थाट” के आधार पर लिखा गया है। 


*---डा० दासगुप्त के अनुसार योगवाशिष्ठ मे २२७३४ शछोक है ( दे० भाग 
२, ४० २२८ ) 
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हो सकता और बिता संबंध हुए ज्ञाता को ज्ञेय का अनुभव नहीं हो 
सकता | संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनसें यह नहीं हो 
सकता । सजातीय ( एक श्रेणी के ) पदाथों में एकता या संबंध होता हैं; 
इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है| यदि हृष्टा ( जीव ) और 
इश्य ( जगद्‌ ) दोनों चैतन्य रूप न होते तो दृष्टा ऋश्य को कभी न जान 
सकता, जैसे पत्थर गन्ने का स्वाद नहीं लानता | 

पाठक इस युक्ति को बहुत ध्याव से पढे । योद्प के बढ़े-बढ़े दाशे- 
निर्को ने इस युक्ति का आइुनिक काल सें अबोग किया हैं। जैनियों और 
सांख्य की आलोचना में हमने इसीं चुक्ति का आज्चय लिया था। जो 
अत्यंत मिन्न हैं उनमें संबंध नहीं हो सक्ृता। इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि प्रकृत्ति और पुरुष, पुदुशल और जीव अत्यंत सिद्ध 
हों, तो उनसें ज्ञातृ-हेय संबंध संभव न हों सके। यदि चृष्टि स हमारी 
किसी अकार एकता न हो तो वह हसें छुन्दर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे | दतवाद की सबसे बढ़ी कठिनता जड़ और अजढ में 
संबंध स्थापित करना है | हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर (विल्ह- 
गुण एकन्न नहीं हो सकते' इस वियम का खंडन किया था। विरोध सी 
एक अकार का संबंध है और चिरुद्धों सें सी किसी अकार की एकता होनी 
चाहिए। असिद्ध दार्शनिक त्रेडले का कुधन है :-- 

£ एक अवचदी या ऊँची श्रेणी के अंतर्यंत ही संबंध हो सकते 
हैं; इसके अतिरिक्त संबंध का कोई अर्थ नहीं है ॥?* 

इसी तक के सहारे न्ने डले ने विश्व-तत्व की एकता सिदु की है | पाठक 
हमारे पिछले उदाहरण को याद कर लें | दो यज़ और दो सिनिद सें इस 
किये काई संबंध दिखलाई नहीं देता कि हम उन्हें किसी एक बड़ी श्रेणी के 
अंतर्गत नहीं ला सकते | इस तक से क्या निष्कर्ष निकलता हैं? यह 
योगवाशिष्ट के ही शब्दों में छुनिये :--- 


१--एपियरेंच एएड रिअत्िटी, छू० ६४२ 
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मनुष्य को परुषार्थ करता चाहिए, पुरुषाय ही दैव है -- 
यथा यथा प्रयत्न; स्थाद स्वेदाशुरुल तथा | 
इति पौरुष मेवास्ति दैवमस्तु तदेव च ॥ ( २६२ ) 
न चदस्ति जगल्काशे शुस कर्माचुपातिना | 
बत्ौद्पेण शुद्धेत न समासाचते जनेः ॥| ( ३॥६ २८ ) 
अर्थ :--जसे-जेसे मनुष्य अग्रत्त करता है, वसे-वेसे शीत्ष फल मिलता 
है | पौरप ही सब छुद् हैं, वही दैव है। जगत्‌ में ऐसी कोई बरस्तु नहीं 
है, जो शुद्ध पुरुषार्थ से प्राप्त न हा सके । 
ज्ञान के लिए अनुसूत्ति ही सर्वश्रेष्ठ साधन है :-- 
अनुभूति बिना रुप वात्मनश्चानुभूयते । 
स्वेदा सर्वया सब स अत्यक्षोडनुसूतितः ॥ (९२६ ४४६४ 
न शास्त्र्नापि मुरुणा इश्यते परमेश्वरः । 
इश्यते स्वात्मनवात्मा स्वया स्वस्थया घिया || ( ६।३१८।४) 
अथ :--अजुभव के विवा आत्माठुसृति नहीं हो सकती | प्रत्यक्ष- 
ज्ञान अनुमव-साध्य है । न शास्त्र से, न गुरु से; अपनी आत्मा अपनी ही 
इुढ्वि को स्वस्थ करके देनी जा सकती है। 
ग्रोग-वाशिप्ठ का विश्वास हैं कि जगत्‌ मनोमय हैं | ग्रदि जयतु को 
द्षष्या से अत सिन्न सानें तो क्लिसी अकार का ज्ञान नहीं हो सकता | 
ने संभवत्ति संबन्धो विषमाणं निरन्तरः | 
न परस्पर संबंधाद बिताबुभवनं मिथः | ( ३॥१२३।३७ ) 
एंक्य चर त्राद्धि संबंध वाल्यलाब समावयों : | (३३२१॥४२) 
सजातीयः सबातीयेनकरता मनुयच्छति । 
अन्यजन्याचुभवस्त्तेंन भवलकन्व मितचयः । (६२९१२) 
द्वष्ट ध्श्य न बचकमभविष्यच्चिदात्मके | 
तद बस्यास्वाद मज्ञः स्थान्नाइप्ट्वेतमियोपलः । ( दाइपा॥ ) 


पु किक इच्नएँ न प्रकदसरे ० 5. ० 
श्र्थ :--नो बललुएं एक-दूसरे से अर््यंत मिन्न हैं, डनमेंसंबंध नहीं 
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पाठक कहेंगे कि यह तो विज्ञानवाद था बकले की सब्जेक्टित्रिज़्म है । 
इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर बौद्ध-दर्शन का प्रभाव दिखाई 
देता है । योगवाशिष्ठ के लेखक में बोढु-विचारकों जैसी उदान और साहस 
है। परंतु फिर भी योगवाशिष्ठ वेढांत का अंथ है। एक श्लोक कहता है, 
जामात्य्वम्रद्शा भेदों न स्थिरास्थिरते बिना 
समः सदैव सर्वत्र समस्तो5चुभवोतयो: । (४।१६।११) 
अर्थात्‌ जाग॒त दुशा और स्वप्नदुशा में कोई भेद नही है, सिफ् यही 
भेद है कि पहली से स्थिरता और दूसरी में अस्थिरता पाई जाती है। 
दोनों में सदैव और सर्वन्न एक-सा अनुभव होता है । 
यह विशुद्ध विज्ञानवाद है। परंठु योगवाशिष्ठ के रचयिता का एक 
स्थिर तत्व ब्रह्म! में विश्वास हैं, यही विज्ञानवाद से भेद है । 
सब शक्ति पर॑ ब्रह्म सर्ववस्तु मय ततम््‌ 
सबेधा सर्वंदा सब से: सर्चन्न स्चंगस्‌ | (६।३४।८) 
आवाच्य मनसि व्यक्त मतीनधिय मनतासकस्‌ । (६१२।२७) 
न चेतनो न च जड़ो न चैवासन्नसन्सयः । 
नाहं नान्‍्यो न चैवेको नानेको नाप्यनेकवाल्‌ | (६७२४१) 
यस्य चात्मादिकाः संज्ञाः कलिपता न स्वभावजाः। (२९।९) 
न च नास्तीति तदूवक्तुं युज्यते चिद्पुयदा । 
न चैवास्तीति तदूवक्तु युक्त शान्तमलं तदा । (६।१३।६) 
अक्षयार्त् सम्पूर्णादुस्भोदादिव दृष्टयः । (३५१४) 
द्ृष्ट्दशनदश्यानाँ अयाणाझ्ुदयों यतः । (६॥३०६॥११) 
न सन्नासन्न सध्यान्तं न सर्व सर्वमेच च । 
मनोवाचोभिरप्राह्म शूल्याच्छूल्यं सुखात्सुखस्‌ (२।३ १६८३) 
श्त्मैव स्पन्‍्दते विश्व चस्तु जातैरिवोदितम । 
तरद् कण कल्लोले रनन्तास्व्वस्डुघाविव | (१।७२।२३) 
परमार्थधन शैज्ाः परमार्थवन् हुुसाः । 
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बोधावलुद्धं यदूचस्तु बोध एवं तदुच्यते । 

ना बोधं बुध्यते बोधो वेरूप्यात्तेन नान्‍्यथा ६।२५।१ २ 

यदि काष्ठोपलादीनां न भवेद्‌ बोधरूपता । 

तत्सदानुपलम्भः स्थादेतेषामसतामिव । (६२९।१९) 

सर्व जगदुगतं इृश्यं बोधमान्न मिदं ततम्‌ । 

स्पन्द मात्र यथा वायुजल्ल मात्र यथाणवः ६।२९।१७ 

मनोमनन निर्माण मान्नमेतज्जगतन्नयम्‌ | (8।३१।२३) 

दौः क्षमा वायु राकाशं पर्वताः सरितो दिशः 

अंतः करण तत््वस्य भागा बहिरिव स्थिता; । (६४६॥३५) 

करप॑ चणीकरोत्यंतः क्षएं नयति कल्पताम्‌ 

मनस्तदायत्त सतो देशकालक्रमं विदुः । (३॥१०३॥३४) 

काँता विरहिणा मेक॑ वासरं वत्सरायते | (३२०९१) 

ध्यान पक्तीण चित्तस्य न दिनानि न शात्रय :॥ (३॥६०।२६) 

भावाथः--बोध या कान से जो वस्तु जानी जाय उसे बोध ही 
समझना चाहिए. । बोध या ज्ञान बोध-भिन्न पदार्थ को नहीं जान सकता। 
यदि काठ और पत्थर बोधरूप न हों तो असत्पदा्थों की भाँति उनकी 
कभी उपलब्धि न हो। यह सारा ब्रह्मांड बोधरूप है, जेसे वायु केवल 
स्पंदुन है और समुद्र जलमात्र है । यह तीनों लोक भन के सनन द्वारा 
ही निर्मित हैं मनोमय हैं। चुलोक, पुथ्दी, वायु, आकाश, पर्वत, 
नदियां, दिशाएं--यह सब अंतःकरण द्रब्य के भाग-से हैं जो बाहर 
स्थित है। 
देश और काल का क्रम मन के अधीन है। सन एक क्षण को करुप 

के बराबर लंबा बना सकता है और एक कल्प को क्षण के बराबर छोटा। 
निनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन वर्ष के बराबर 
अतीत होता है । ध्यान-द्वारा जिसने चित्त (वृत्तियों) का क्षय कर दिया 
है उसके लिये न दिन है न राते । 
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काएं सबसे आचीन हैं | शंकर का मायावाद यहां पाया जाता है। श्री 
गौड़पाद शायद शंकराचाय के शिक्षक श्री गोविंद के गुरु थे । कारिकाओं 
पर शंकराचार्य ने टीका दिखी है । कुल कारिकाए चार प्रकरणों से विभक्त 
हैं-.अर्थात्‌ आगस प्रकरण जो मसांडक्य की व्याज्या है, वेतथ्य प्रकरण, 
ज्षिस में जगत्‌ का मिथ्यात्र सिद्ध किया है, अहोत प्रकरण और अलात 
शांति प्रकरण । गौडपाद के सिद्धांत कहीं विक्ञानवाद, कहीं शूल्यवाद और 
कहीं अद्द त वेदांत से मिलते हैं | वे बेदांती है, पर उनपर बोद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है । कारिकाओं में बुद्ध शब्द्‌ का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुन की कारिकाओं से बिलकुल मिलती 
हैं। कम-से-कम यह निश्चित है कि गौढ़पाद बौद्ध दर्शन और बौद्ध ग्रंथों 
से काफ़ी परिचित थे । 

गौड़पाद के भत में संसार स्वप्न की तरह सिथ्या है। वैत्तथ्य अकरण 
के चौथे श्लोक की दोका मे श्री शंकराचाय लिखते है ;--- 


जाग्रदू दश्यानां भावानां वैतव्यमिति प्रतिज्ञा, दश्यव्वादिति हेतुः । 
स्वप्नरश्य भाववदिति दृष्टंंतः | 
अथथांत्‌ जाग्रतावस्था में दीखनेवाले भावपदार्थ मिथ्या हैं, क्योंकि वे 
इश्य हैं, स्वप्न मे दौखनेवाले भाव पदार्थों की तरह । इस प्रकार प्रतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण तीनों मौजूद है । “जो-जो दृश्य है, चह-वह सिथ्या 
है? यह व्याप्ति है। यह गौड़पाद की पहली युक्ति है। दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदावँंते च यन्‍्नास्ति वत्तसानेडपि तत्तथा । 
जो आदि मे नहीं है और अंत में भी नहीं है, डसे वत्तंसान काल मे 
सी वैसाही समझना चाहिए। एक समय था जब यह जगव्‌ नहीं था, 
एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत्‌ की पास्तविक 
सत्ता है, यह हठपुर्व॑क कोन कह सकता है ! 
जीव कर्पयते पूर्व ततो भावान्पुयगविधान्‌ । 
चाह्यानाध्यात्मिकॉश्वैव यथाविद्यस्तथास्द्वतिः (२।१६) 
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परसार्थधर् पृथ्वी परमा्ंधनं नमः | (३१९४९) 

लीयतें3कुरकोशेपु रसीमवतिपल्ञवे । 

उल्नसत्यम्तु वीचिले प्रनृत्यति शिलोदरे । 

प्रवर्षत्यम्बुढो भूल्ता शिलीभूयावतिष्ठत । (३६॥४०२१,२२) 

श्रह्म सब जगदूवस्तु पिसडमेंक मसस्डितम्‌ | (३।६०।३६) 

भावाथी--अह्म सर्वशक्तिमय है, सर्ववस्तुमय है; वह सदा, सर्चान्न 

सब रूपों में विराजमान है| वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं है, इंद्रिय- 
रहित और नाम-शूल्य है। वह न चेतन है, न जड़,न सत्‌ न असत्‌, न 
में न मेंसेमित, न एक न अनेक । आत्मा आदि उसके नाम कशिपित 
हैं, स्वाभाविक नहीं । 'वह नहीं है?, ऐसा नहीं कह सकते क्योंकि वह 
चैतन्य स्वरुप है; 'वह है? ऐसा भी दोप-रहित त्रह्म को नहीं कह सकते । 
जैसे मेघों से वृष्टि होती है वेसे ही आनंदमय अथवा अम्ृतमय ब्रह्म से 
द्रशट, दृश्य और दर्शन इन तीनों का उदय होता है। त्रह्म न सत्‌ है न 
अ्रसत्‌, न मध्य न अंत, न सब कुछ न-न-छुछ, वह वाणी और मन से 
ग्रहण होने योग्य नहीं है, वह शूल्य से भी शून्य है, सुखरूप है। हजारों 
चस्तुओं के रूप में श्राव्मा ही स्पंदित हो रही है, जैसे समुद्र में अनंत 
जल तरंग, कण, कह्लोल रुप में स्पंदित रहता है। पर्वत, वृत्त, पृथ्वी 
और आकाश प्रमार्थ त्ह्मरूप हैं | वही ब्रह्म श्रंकुरों में लीन होता है, 
वही पत्तों में रस बन जाता है; जल की लहरों में क्रीड़ा करता है, शिला- 
गर्भ सें नाचता है, मेघ बन कर चरसता है और शिक्षा बन कर स्थिर 
रहता है| एक अल्वंड तह्म ही जगत्‌ की सारी वस्तुएँ है।* 


गौड़पाद की माण्ड्क्य-कारिका 
मार्टुक्योपनिपत्‌ पर कारिका लिखनेवाल गौद़पाद सांख्य-कारिका 
के टीकाकार से भिन्न कहे जाते हैं। अ्रद्ने त-वेदांत के ग्रंथों में यह कारि: 


१-योगवाशिष्ठ शकर के वाद की रचना मानी जाती है यद्यपि प्रो० 
आत्रेय का मत ओर है। ( दे० दासगुप्त, भाग २, पू० २२८ ) 
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न भवत्यमुत्त मत्य न सत्य॑ममृत तथा । 
प्रकृतेरल्यथाभावों न कथन्विद्‌ भविग्यति ३२१। 

जन्म की सत्यता के पक्तपाती अजात (जो उत्पन्न नहीं हुआ है) तत्त्व 
का ही जन्म कंथन करते है। परंतु जो अज़ात' है वह अमर है, वह 
मरणशील केसे बनेगा (अर्थात्‌ वह उत्पन्न कैसे होगा) ! 

जो अमर है, वह मरणशील नहीं बन सकृता, जो मरणशील है वह 
भ्रमर नहीं हो सकता | कोई घरतु अपने स्वाभाविक धर्म को नही छोड़ 
सकती । 

भूतस्य जातिमिच्छुन्ति चादिनः केचिदेव हि । 
अभूतस्यापरे धीरा विवदुन्तः पररपरम्‌ ।४।३। 
भूत॑ न जायते किब्निदभृतं नेव जायते। 
विवद॒न्तो5दुया हयचमजाति ख्यापयन्ति ते ।४)४। 
ह्नतचादियों में आपस में विरोध है। कुछ वादी विद्यमान की उत्पत्ति 
कहते हैं, कुछ अविद्यमान की (पहले सत्कायवादी है, दूसरे असच्कार्यचादी) । 
न विद्यमान उत्पन्न होता है, व अविद्यमाव ही उत्पन्न होता है । वास्तव में 
अजाति? ही सत्य है, इसे तक करते हुए अद्वेती सिद्ध करते है । 
स्वतो वा परतोवा5पि न किब्निद्वस्तु जायते । 
सदसत्‌ सदसदूवापि न किब्निदृस्तु जायते ।॥२२) 

न कोई चीज़ अपने से उत्पन्न होती है, न दूसरे पदार्थ से; सतत, 
असत्‌, या सद और असत्‌ कोई चीज्ञ उत्पन्न नहीं होती । पाठक इस 
कारिका की नागार्जुन की पहली कारिका से छुलना करें । 

कारणादू यद्यनन्यत्व मतः कार्यमजं तव 
जायमानाद्धि वे कार्यात्कारणं ते कर्थ भुवस्‌ । |8॥१२ | 
सांख्यवाले प्रकृति को भ्रज' कहते हैं और कार्य की कारण से 
अनन्यता बतलाते हैं । यदि कार्य और कारण एक ही है, तो कारण की 
तरह कार्य को भी अज ( जन्म-रहित ) मानना चाहिए। यदि कार्य 
र्२्‌ 
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पहले जीव की कर्पना होती है, फिर भौतिक और सानसिक भावों 
की । कलिपित जीव की जैसी विद्या होती हे वेसी हो उसकी स्थति 
होती है । 


जैसे अंधकार से निश्चय न होने के कारण रस्सी कभी सर्प कसी 
पायो की धारा मालूस होती है, वेसी ही जीच कौ कह्पना है। (२।३८) 
जैसे स्वप्न हैं जैसी साया है, जैसा गंधरव॑-नगर (गंधरव-रचित मायिक 
नगर) होता है, वेसा ही वेदांत के वेत्ता इस जगत्‌ को समसते हैं । 
(२३१) 
न निरोधो व चोमत्तिन बढ्ढो बच साधकः । 
न सुसुचु ने वे मुक्त इत्येषा प्रमार्थता । (२।३२) 
न जन्म होता है न नाश; न कोई बद्ध है न साधक । सोक्षार्थी भी 
कोई नहीं है, यही परमार्थ-ज्ञान है । 
घटादिषु प्रतीनेषु घवाकाशादयों यथा । 
आकाशे संग्रलीयंते तदूवष्जीवा इहात्मनि (३॥४) 
जैसे घठ थादि के नष्ट हो जाने पर घटाकाश आदि का महाकाश में 
लय हो जाता है, वेसे ही जीवों का आत्मा या ब्रह्म में लय हो जाता है। 
यथा भवति बालानां गगन मलिनं मलेः । 
तथा भवत्यबुद्धावासात्मापि मलिनों सलेः (३॥८) 
जैसे बालकों की मति से आकाश. . संसार के सल्लों से सलिन हो 
जाता है, वैसे ही अ्विद्वान्‌ आत्मा को सलिन होनेवात्ा सममते हैं । 
नागाजुंन की तरह ग्ौडपाद का भी मत है कि किली वस्तु की उत्पत्ति 
सानना संगत नहीं है । 'अजाति' अथवा जन्म का अभाव ही दाशनिक 
सत्य हद थे कहते हैं, 
अजातस्यैव भावस्य जातिमिच्छुन्ति वादिनः । 
अजातो झ्म्ततो भावो मत्यंतां कथसेष्यति (३२०) 
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सदैव प्रकाश-स्वरूप है, स्वेज्ञ है। बद्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की आवश्यकता नहीं है ( ३३६ ) 
जब चित्त सुघुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह चिज्षिप्त नही 
होता, वायु-रह्वित स्थान से दींप की नाई जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमे विषयों की कल्पनाएं स्फुरित होना बन्द हो जाती है, तब साधक 
घह्म-स्वरूप हो गया, ऐसा समझना चाहिए | (३४६ ) 
इस स्वस्थ, शान्‍्त, केवढयरूप, अज, अजद्वारा शेय, अनुत्तम सुख या 
आनन्द की ही सर्वज्ञ संज्ञा है। आनन्द और ज्ञान बह्म का ही स्वरूप 
है। (३४७) 
दुर्दृश सति गसभीर मर्ज साम्यं विशारदस्‌ 
छुद्ध वा पदमनानात्व॑ नसस्कु्मों यथा बलस्‌ | ४१०० । 
जो अह्म कडिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गम्भीर है, जो 
अज, सम और विशारद है, जो अनेकता-हीन है, उस परमार्थ तत्व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते है। 
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महत्त्व झरादि अज नहीं है तो कारण प्रकृति कैसे अज हो सकती है ! 

यदि कारण को अज॒ व मानकर उत्पत्तिवाला मानें तो भी नहीं 
चनता । वह उत्पन्न कारण किसी और से उत्पन्न हुआ होगा, वह किसी 
और से इस प्रकार अनचस्था हो जायगी । । 8।१३ । 

नास्त्यसद्ध तुकमसत्‌, सदसद्ध तु तथा। 
सच्च सद्ध तु नास्ति सद्धेतुकमसत्कुत्तः ४४० 

असत्‌ दँतु वाला असत्‌ कहीं नहीं है, असत्‌ जिसका हेतु हो ऐसा सत्‌ 
पदार्थ भी नहीं है; सत्‌ से उत्पन्न सत्पदार्थ भी नहीं है; सत्‌ हेतुवाला 
असत पदार्थ तो हो ही कैसे सकता है ? अभिप्राय यह है कि कार्य-कारण- 
भाव किसी प्रकार नहीं बनता । उत्पत्ति और ज्ञाश के समान ही कारणता 
की धारणा विरोध-पस्त है। 

गोड़पाद को विज्ञानवाद भी अभिप्रेत नहीं है क्योंकि उसमे भी 
उत्पत्ति की धारणा वर्तमान है और गौड़पाद अजाति' के समर्थक हैं । 

तस्सान्ष जायते चित्तंचित्त-दइृश्यं न जायते । 
तस्य पश्यन्ति ये जाति खे वे पश्यन्ति ते पद्म ।४२८। 

चित उत्पन्न नहीं होता, चित्त के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते । जो 
डसकी उत्पत्ति मानते है वे आकाश में 'पद॒' देखते हैं। पद का अर्थ है 
सरणि या सार्ग | चित्त की उत्पत्ति आकाश-कुछुम के तुल्य है, यह 
शआशय है । 

कह्पना-हीन अज ज्ञान श्षय से अभिन्‍न कहा जाता है। अहम शेय 
है, अज है, नित्य है; भ्रज द्वारा ही वह शेय है | ज्ञाता, शान और शेय 
तीनों अज हैं । ( ३३३ ) 

जब सन निम्ृहीत ( समाधिस्थ ) होता है तव उसमें कर्पनाएं नहीं 
रहतीं; यह दशा ( योग-द्वारा ) ज्ेय है, यह सुपुप्ति से भिन्‍न है । सुपप्ति 
दशा मे प्रवृत्ति और घासनाओं के बीज वत्तंमरान रहते हैं । ३३३४ । 

ब्रह्म भ्ज है, निद्रा और स्वप्न रहित है, नाम और रुप हीन है, 


अद्वैत वेदाँत ३४१ 


एक क्रिंवदन्ती के पता चलता है कि शंकर की कुमारिल से मेंद हुईं 
थी। कुमारिल ने दौद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान दृशन का प्रचार 
किया था। कुमारिल्न के शिव्य मस्डनमिश्र से शकर को घोर शाखार्थ 
करना पडा | इस शाख्रा्थ में मण्डन मिश्र की पत्नी भारती” सध्यस्थ थीं । 
मंडन मिश्र मीमांसा के अद्वितीय पंडित थे। उनके दरवाज़े पर कौरांगनाएं 
( सारिकाएं ) आमाण्यवाद' के विषय से बातें करती थीं। शंकर से 
प्रास्त हो कर वे अद्वेत-वादी 'सुरेश्वराचार्य! बन गये | इन कथाओं में 
कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह बताना कठिन है। सुरेश्वर को मंडन 
सिश्र के नाम से कई प्रसिद्ध लेखकों ने उद्धुत किया है। 

श्री शंकराचाय ने ब्रह्मसूत्न, उपनिषदों और सगवद्गीता पर भाष्य 
लिखे हैं। उपदेशसाहइखी, शतरलोकी आदि 

नेदान्त का साहित्य उसके सरल पकरण-पन्थ हैं। इसके अ्रतिरित्त 
उन्होंने दक्षियामूर्ति स्तोन्र, हरिमीडे स्तोत्र, आनंदलहरी, सौन्दर्यलहरी 
आदि भी लिखे है। अपनी कृतियों से शकराचाय॑ कवि, भक्त और दाश- 
निक सभी सिद्ध हो जाते हैं। उनके दशन को किसी ने अद् तवाद, 
किसी ने सायावाद या मिथ्यात्ववाद और किसी ने ( आधुनिक काल मे ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है । 
शांकर भाष्य पर पद्मपाद से “पंचपादिका”' लिखी और श्री वाचस्पति 

मिश्र ने “सामती ।” चाचस्पति मिश्र ने सती आस्तिक दशनों पर महत्व 
पूर्ण ग्रथ लिखे हैं, परंतु उनमें “सासती” का, जो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। 'पंचपादिकाः पर प्रकाशात्मन्‌ से 
पवेवरण' लिखा । भामती” पर असमलानद का 'करपतर! और उस 
पर अ्रष्षय दीक्षित का 'कद्पतरु-परिसल” असिद्ध है। “भामतो” और 
“विचरणः के नाम से अद्वैतचेदांत के दो संप्रदाय च्त पढ़े । 'सर्वदर्शन 
संग्रह” के केखक माधवादायय ने “विवरण-प्रमेय-संग्रह” और 'पंचदर्शी” 

१.-.-प चपादिका टीका सिफ्र पहले चार सूत्रों ( चतु सूत्नी ) पर है। 


छठवां अध्याय 
्  % 
अद्दतत ददात॑ 

प्रद्वेत वेदांत के प्रतिपादक श्री शकराचार्य भारत के दार्शनिक 
आकाश के सब से प्रभापू्ण नक्षत्र हैं। उनकी 
गणना भारत के श्रष्टटम विचारकों में होनी 
चाहिए । याज्ञवर्त्य, आ्ररुणि, गौतम, कणाद और कपिल्ल के अतिरिक्त, 
जो कोरे दार्शनिक ही नहीं बल्कि ऋषि थ, भारत के किसी दार्शनिक की 
तुलना शकर स॑ नहीं की जा सकती | तर्कपूर्ण पारिइत्य और क्रान्तदर्शिता 
में रामानुज के अतिरिक्त भारत का दूसरा दार्शनिक शंकर के पास भी नहीं 
पहुँचता । उपनिपदों और भगवदूगीता की तरह शांकर-भाष्य का स्थान 
विश्व-साहित्य में है। श्री शंकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गरभीर 
झौर आ्राकाश-मयढल की तरह शान्त और शाभामय है । संसार के किसी 
दाशनिक ने ऐस मेधावी दीकाकारों और व्याख्याताओं को आकर्पित नहीं 
किया, जैसे कि शंकर ने; किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि 
शंकर के | अ्रकेले शंकर ने दिसालय से लेकर कन्याकुमारी तक बौद्धों के 
बौद्धिक साम्राज्य को नप्द करके वदांत की दुन्दुमि बजा दी । 

शंकर का समय ( ७८८प--८२० ६० ) बताया जाता है । उनकी 
अ्रवस्था सिफ़ वत्तीस वर्ष की हुईं | कहते है कि आठ चर्ष की श्रवस्था तक 
ते सब बढ़ पढ़ चुके थे | बरह्मचर्यावस्था से द्वी उन्होंने संन्यास ले लिया | 
शंकर का हृदय बढ़ा सझदुल था । कहा जाता हैं कि संन्‍्यास-धर्म के विरुद्ध 
उन्होंने अपनी झुतक माता का दाह-सस्कार किया | उनकी मुत्यु केदार- 
नाथ द्विमालय ) में हुईं । 


श्री शंकराचार्य 


अद्वेत बेदांत ३४३ 


प्रथमतः, सीसांसक कर्म से सुक्ति मानते हैं और वेदांती ज्ञान से । कुछ 
विचारकों का मत ज्ञान-कर्म-समुच्चयवाद भी है पर वेदांत उससे सहमत 
नहीं है। दूसरा सगड़ा श्रुतियों के प्रतिपाद्य के विषय में हैं। सीमांसकों 
के मत में वेद कर्म-परक है, ज्ञान-परक नहीं । वेदांतियों की सम्मति में 
प्रह्म का ज्ञान कराना ही श्रुत्तियों का परम उद्देश्य है। इन दोनों सत- 
भेदों का हम क्रमशः वर्णन करेंगे। 

कर्म से मोक्त की प्राप्ति किस प्रकार होती है इसका वर्णन हम मीमांसा 

कम और ज्ञान--.. के करण से कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 

मोक्ष के साधन. के अनुसार काम्य तथा प्रतिषिद्ध कर्मों के त्याग 
और नित्य कर्मों के सतत अनुष्ठान से मुक्ति मिल सकती है। नित्य कर्मी से 
तात्पय संध्या-बंदन आदि से है । वेदांतियों का कथन है कि तित्य-कर्स सब 
के जिए एक-से नहीं है, वे वर्णादि की अपेत्ता रखते है, और हेत की भावना 
के बिना अनुष्ठित नहीं हो सकते । ह्वेत-भावना अज्ञान है, उससे मोक्ष की 
आशा नहीं की जा सकती। सीसांसक भी मानते है कि कर्म-फल से 
छूटने पर ही सुक्ति होती है। परंतु कर्म का सूल अज्ञान है, अज्ञान को 
नष्ट किये बिना, केवल कास्य और अतिषिद्ध कर्मों को छोड़ देने से, कर्म 
की जड नष्ट नही हो सकती और कर्स-फल से छुटकारा भी नहीं मिल 
सकता । 

सोक्ष कर्म का फल नहों हो सकती; इस विषय में श्री सुरेश्वराचाय, 

शांकर-भाष्य का भ्रचुसरण करते हुए कहते है :-- 


उत्पाद्य साप्यं संस्काय विकाय व क्रियाफलस । 
नेवं सुक्तिय॑तस्तस्मावकर्म तस्था न साधनम्‌॥ 
नेष्कस्यं सिद्धि । १॥४३ 


कर्म का फलया तो उत्पाद्य ( उयन्न करने योग्य वस्तु ) होता है 
था विकाय॑; या संस्कायं अथवा आप्य ( प्राष्य ) । मुक्ति इनमे से कुछ 


३४२ दर्शनशासत्र का इतिहास 


दो मन्‍्थ लिखे हैं। शांकर-भाष्य पर आनंदगिरि का 'न्याय-निर्णय' और 
गोविंदानंद की 'रत्नप्रभा” भी प्रसिद्ध हैं। शंकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
'तैप्करस्य सिद्धि! और 'वार्त्िक' दो महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ लिखे हैं। सुरेश्वराचाय 
के शिष्य श्री सर्वेक्षमुनि का 'संक्षेप शारीरक' भी असिद्ध ग्रन्थ है। श्रीह 
का 'खंडन-खंड-खाद्या ( १३६० ई० ) तकंनात्मक ग्रन्थों में बहुत 
प्रसिद्ध है। उक्त ग्रन्थ पर चित्सुखाचार्य की “चित्सुखी” महत्वपूर्ण टीका 
है । नवीन ग्रन्थों में मधुसूदन सरस्वती की 'श्रद्वेतसिद्धि' बहुत प्रसिद्ध 
है । धर्मराजाध्वरीन्द्र की विदान्त-परिभाषा' ( १६ वीं शत्ताब्दी ) पेदान्त 
के सिद्धान्तों का प्रमाणों के अंतर्गत वर्णन करती है। 'शिखामणि! उस 
पर ठीका है। सदानंद का विदांत सार! सरल रूप में वेदांत का तत्त 
समझाता है। 

पाठकों को यह घात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दर्शनों को 
उन्नति और विस्तार थैकाओं के रूप में हुआ है। टौका लिखना हमारे 
यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बढ़े-बढे विधारक 
दीकाकार के रूप में ही जनता के सामने आए हैं । प्रत्येक दीकाकार मूल- 
ग्रन्थ से कुछ अधिक कहने की चेष्टा करता है। वाचस्पति, सुरेश्वर, 
प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसी भी देश को गव हो 
सकता है, परंतु वे अपने को ठोकाकार था व्याख्याता के भ्रतिरिक्त कुछ 
नहीं समझते । भारतीय दाशनिकों ने वैयक्तिक यश की चिशेष परवाह ने 
की, उन्होंने जो कुछ किया अपने संग्रदाय के लिए किया । फिर भी यह 
ठीक है कि कभी-कभी टीकाओं और उपदीकाओं की संख्या वैध सीमा का 
उहलंघन कर जाती है। 'बेदान्त-सूत्रों” से 'कत्पतर-परिमल” तक टीकाओं 
था ध्यास्याओों की गिनती आधुनिक विद्यार्थी के लिए विस्सय-जनक है । 

मीमांसा की आलोचना 

शांकर भाष्य में भारत के शायः सभी दर्शनों की आलोचना की गईं 

है। मौमांसकों और वेदांतियों का झगड़ा मुख्यतः दो विषयों पर है। 


अद्गेत वेदांत ३४५ 


मत है कि भाषा-ज्ञान बिना कार्य-परक वाक्यों के नहीं हो सकता । गाय 
ह्ाओ' अश्व लञाओ' इन दो वाक्यों से गाय और अश्व का भेद समस्त 
में आता है । इसी प्रकार गाय क्ञाओ' और 'गाय को बॉघो?, इन आज्ञाओं 
का पालन होता हुआ देखकर बालक “लाओझो' और “बॉघो' का अर्थ-भेद 
जान सकता है | सारे सार्थक वाक्यों का संबंध किसी कर्म या क्रिया से 
होना चाहिए । प्रत्येक शब्द का किसी क्रिया से संबंध रहता है जिससे कि 
उस शब्द का श्र्थ-ज्ञान हुआ था। 

अह्ेववादी उत्तर दे सकता है कि शुरू में शब्दों का अर्थ किसी प्रकार 
सी सीखा जाय, बाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर संकेत किये 
बिना सर्वथा संभव है। छुमारिल इस तथ्य को समसता है, परंतु श्रुति 
आप्म-क्ञान का साधन है, यह उसे भो स्वीकार नहीं है। अपने मत की 
पुष्टि के लिए कुमारिल ने 'प्रमाण व्यवस्था? की दुह्वाई दी है। प्रत्येक 
प्रमाण का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण से नहीं 
जाना जञा सकता । प्रत्यक्ष का विषय श्रुति से जाना जाय यह उचित नहीं 
है श्रुति का विषय ख़ास तौर से, दूसरे प्रमाणों का अज्ञेय होना चाहिए । 
जहां अत्यत्तादि से काम चल जाय चहाँ श्रुति उद्धृत करने की क्‍या 
आवश्यकता है ! क्योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है, डसे दूसरे प्रमाणों से 
जाना जा सकता है; इसलिए आत्मा का श्रुति का प्रतिपाद मानना ज़रूरी 
नहीं है । 

भमाण' का यह लक्षण वेदांत को भी स्वीकार है। वेदांत परिभाषा के 
अनुसार । 

अनधिगताबाधित विषयज्ञानत्वं प्रसात्वम्‌। 

अनधिगत और अबाधित अर्थ-विषयक ज्ञान को अ्रमा कहते है ! ऐसे 
शान का साधन 'प्रमाण” है। प्रमाण के इस लक्षण को 'भामती” सी 
स्वीकार करती है ( अवाधितानधिगता संद्ग्धवोध जनकत्वहि प्रमाणत्व॑ 
प्रमाणानाम--३४।४ ) | इस लक्षण के अनुसार श्रुति की विषय-वस्तु 
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भी नहीं है इसलिए वह कर्म का फल नहीं हो सकती। श्री शंकराचार्य 
किखते है :-- 
यस्यतृत्पाद्यो मोत्तस्तस्थ मानसं, वाचिकं, कायिक वा कायमपेत्षते 
इति युक्तम्‌ । तथा विकायं॑त्वे च तयोः पक्तयोमों कस्प प्रुवमनित्यत्वमू । 
अर्थात्‌ यदि सोक्त को उत्पाद्य था बिकार्य मानें तो मुक्तावस्था अनित्य 
हो जायगी । इसी प्रकार संस्कार का अर्थ है दोष दूर करना या गुयारोपण 
करना । परंतु मोह तो अपने ही स्वरूप के आविर्भाव को कहते हैं | मुक्त 
होने का श्र कहीं जाना भी नहीं है | संयोग का अन्त वियोग में होता 
है, इसलिए किसी देश या स्थान-विशेष की प्राप्ति सोक्त नहीं है (संयोगाशच 
वियोगान्ता इति न देशादिलाभो5पि--सांख्यचूत्र )। इस अकार मोक्ष 
कर्म का फल्न नहीं हो सकती । 
तब क्या कर्म मोक्-प्राप्ति में बिलकुल सहायक नहीं हो सकते ? वेदांत 
का उच्तर है कि कर्म आरादुपकारक' या सहायक मात्र हैं। अच्छे 
कर्मों से चित्त-शुद्धि और विज्नों का नाश होता है जिससे कि मुसुछु को 
शीघ्र ज्ञान हो जाता है। परंतु मुक्ति का 'नियतपूर्ववृत्ति! कारण ज्ञान ही 
है। भीता कहती है, 
आरुरुक्षोमरुनेयोग कर्म कारण मुच्यते। 
योगारूवस्य तस्वेव शमः कारण मुच्यते ॥ 
अर्थात्‌ जो मुनि योगारुढ़ होना चाहता है उसे कमों से सहायता 
मिल सकती है, परंतु योगारूढ़ के लिये 'शम' ( संन्यास ) ही साधन है । 
इस प्रकार कर्म दूरवर्त्ती उपकारक हैं और ज्ञान साक्षात्‌ उपकारक है। 
अब हम दूसरे विवाद-प्रस्त प्रश्न पर आते हैं | प्रभाकर का भत्त है 
श्रति का प्रतिपाद केवल कि वेद्‌ के सब वाक्य क्रिया-परक हैं, सब श्रतियां 
कम या ब्रह्म मी: “कुछ करो! का उपदेश करती हैं, 'अम॒क वस्तु का 
ऐसा स्वरूप या धर्म है? यह वतल्ाना श्रति का उद्देश्य नहीं है । पारिभा- 
पिक शब्दों में वेद में 'सिद्ध वस्तु! के बाधक वाक्य नहीं हैं। प्रभाकर का 
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है। तके-ज्ञान आपस में विरोधी भी होते हैं--तक से परस्पर-विरुद्द बातें 
भी सिद्ध की जा सकती हैं। 

इस पर प्रतिपक्ञी कहता है कि 'तकी अप्रतिष्ठित है? यह भी तो 
बिना तक के सिद्ध नहीं हो सकता। न बिना तक के लोक-व्यवहार ही 
चल सकता है | शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विषयों में तके अवश्य उपयोगी 
होता है, पर अह्म-विषय में नही । 

दूसरे स्थानों में शंकर तक की अशंसा करते हैं | मारहक्य-कारिका 
( ३१ ) पर टीका करते हुए वे कहते है कि केवल तक से भो अद्वेत का 
बोध हो सकता है। गीता सें 'बह्म का ज्ञान नहीं हो सकता! पसा कहने 
वालों को डॉय्ते हुए वे कहते हैं :-- 

तथा च_तद्धिगमाय अनुमाने आगसे च सति ज्ञानं नोमद्यत इति 
साहस मेतत्‌ | गीता २२१ । 

आर्थात्‌--अनुमान और श्रुति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्म का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहस-मात्र है | यहां आचार्य ने यह समान लिया है 
कि अनुसान प्रमाण बह्ा-शान में सहायक होता है। यहीं पर शंकर कहते 
हैं कि ब्रह्म इन्द्रियातीत भी नहीं है, 

करणा ग्रोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचायों पदेश शमद्मादिसंस्कृतं मन 
आल्मदर्शने करणम । 

शास्त्र और आचार्य के उपदेश भौर शम, दम आदि से शुद्ध किया 
हुआ सन आत्म-दुर्शन का साधन होता है । अश्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य केसे किया जाय ? 

डायसन आदि विद्वानों ने यह लक्षित किया है कि तक! की भरसक 
बुराई करते हुए भी शंकराचार्य ने अपने पअंथथं मे तक का स्वच्छुन्द प्रयोग 
किया है ।* वस्तुतः शंकर की गणना संसार के श्रेष्ठटम तक-विशारदों में 
होनी चाहिए | फिर उनका तक के विरोध में इतना आग्रह क्यों है ? इस 


१ सिस्टम आबू वेदात, प्ृ० ६६ 
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प्रमाणान्तर से अज्ञेय होनी चाहिए | वेदंंतियों का कथव है कि आत्मा का 
ज्ञान श्रुति को सहायता के बिना नहीं हो सकता । इस प्रकार “अहम श्रुति 
का मतिपाथ है! इसकी असंभावना नद्ट हो जाती है । 

यदि श्रुति के सब वाक्यों को क्रिया-प्रक साता जाब तो निषेध-वाक्‍्य 
जैसे ब्राह्मण को नहीं सारता चाहिए?, व्यर्थ हो जाएंगे । इस के आलावा 
श्रुति के पचासों वाक्यों की कार्य परक च्याव्या संभव बहीं है। “उस समय 
एक अद्वितीय सत्‌ ही वर्तमान था! इस वाक्य की कार्य-प्रक व्याख्या नहीं 
हो सकती । में उस औपनिषद ( उपनिषदों में वर्णित ) पुरुष के विषय 
में पूछता हूं! ( तं वदोपनिषद पुरुष पृच्छामि ) इत्यादि से सिद्ध होता है 
कि उपनिषदों में मुख्यतया आत्स-तत्व का प्रतिपादन है । 

श्री शकराचार्य कहों-कही कहते हैं कि अहम सिर श्रुत्तिद्वारा शेय है, 
अन्य प्रमायों का विषय नहीं है ।* अन्‍्यन्न उनका कथन है कि 'सिद्ध 
वस्तु' होने के कारण तरह्म-विचार में श्रुति, अत्यक्षादि सब का आमासय है 
और सब का उपयोग होना चाहिये। अक्म-शान का फल ही अनुभव- 
विशेष है |? 

वेदांत मे तक का स्थान 

म्ह्मज्ञाव में प्रमाणों का क्या उपयोग है इसी से संबद्ध यह मश्न भी 
है कि वेदांतशास्र में तके का क्या स्थान है? इस विषय में भी शंकराचार्य 
ने परस्प्र-विरोधी वातें कही हैं । 'तरकांप्रतिष्ठानाव! सूत्र प्र भाष्य करते 
हुए शंकर कहते हैं कि ब्रह्म जेस गम्भीर विषय में तर्क को छुप रहना 
चाहिए क्योंकि तक॑ अप्रतिष्ठित हैं| यह बहुधा देखा गया है कि एक 
तार्किक की युक्तियों का दूसरा अधिक चतुर तार्किक खण्डन कर डालता 


१ न च परिनिष्ठित वस्तु स्वरुपत्वेषपि प्रत्यक्षादि विषयत्व बह्मणः । १, १, 
४ (४० ६३)। 

२ श्रृत्यादयोष्लुभवादयश्च यथा संभव मिह अमाणम्‌ , अनुभवावसानत्वाद्‌ 
भूत वस्तु विषयलाच त्रह्मज्ञानस्य | १, १, २ ( धृ० ५३ ) 
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अधिक प्बल है । स्वयं अनुमान अत्यक्ष पर आश्रित है ।' इस भकार प्रत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में अन्यतम प्रमाण है । वेदांत का प्रत्यक्ष-विषयक संत 
भहत्त्त पूर्ण भी है। प्रमाणों में हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
और चेदात के प्रत्यक्-संबंधी विचारों में बहुत समता । 

वेदांती अत्यक्ष अमाण को 'अपरोक्ष” कहना ज्यादा पसंद करते हैं। 
उसी प्रकार का भी साक्षात्‌ ज्ञान ( डाहरेक्ट 
एक्सपीरियेस प्रत्यक्ष या अपरोक्ष ज्ञान है | 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं है । सांख्य के भत में दस 
इंद्ियां और मन अहकार का कार्य हैं, यहां उन्हे भौतिक माना 
जाता है । अंतःकरण भी भौतिक है । वेदांती मन, बुद्धि, चित्त 
और अहंकार को अरंतःकरण-चतुष्टय कहते है। संशय, निश्चय, 
स्मरण और गयव॑ क्रमशः इनके धर्म हैं । एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्रिय) के चार क्रियाये करने के कारण यह चार नाम हैं। चारों भूतों का 
कार्य होते हुए भी अतःकरण से तेजस्‌ तत्व की प्राधानता है। सुघुप्ति के 
अ्रतिरिक्त सब दुशाओं में अंतःकरण सक्रिय रहता है | सांख्य की तरह 
बेदांत में सी अंतःकरण की वृत्तियां मानी जाती हैं । पदाथों के अत्यक्ष में 
क्या होता हे ? अंतःकरण की वृत्ति, किरण की भाँति, निकल कर पदार्थ 
का आकार धारण कर लेती है । सांख्य के पुरुष की तरह वेदांत की आत्मा 
अपने चैतन्य से वृत्तियों को प्रकाशित कर देती है और दब ज्ञान उत्पन्न 
होता है । 

चेदांत में 'ज्ञान' का प्रयोग दो अर्थी में होता है | एक अर्थ में धुत्तियों 
को प्रकाशित करनेवाला चेतन-तत््व ही जिसे साक्ति-चेतन्य कहते हैं, 
ज्ञान वा ज्ञानस्वरूप है| ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, बल्कि स्वरूप ही 
है। चेतच-तत्त ही ज्ञान है । इस प्रकार वेदांत का मत न्याय-वैशेषिक से 


ग्रत्यक्ष या अपरोक्ष 


१ अत्यक्षपूवकत्वादनुमानस्य बृह्ृददा० उप» भा० १२१ 
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प्रश्व के उठानेवाले इस बात को सुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-ऊहीं 
की प्रशंसा भी को है | प्रश्य शंकर की इन विभिन्न अवृत्तियों में लंग्ति 
स्थापित करने का है । 

शंकर के एक कथन से यह सिद्ध होता है कि वे तक को अमाणों 
( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि ) ले भिन्न समरूते थे। स्याय का भी चही सतत 
है। वात्त्थायन की सम्मति सें तक प्रसाणों से भिन्न प्रसाणों का अनुप्राहक 
( सहायक ) सात्र है। * वेदांत सूत्र २, २, २८ में आचार्य विज्ञानवाद 
का खण्डन करते हुए कहते हैं; कि 'जो प्रमाणों से जावा जाय वह संभव 
है, अन्यथा असंभव, संभवता और असंभवता प्रमाणों से निरपेक् नहीं 
जानी जा सकती । प्रमाण-सिद्ध चत्तु का संभावता-पअसंभावना के विचार 
से अ्रपलाप नहों हो सकता ।”* जो बात अनुभव-सिद्ध है, जैसे वाह्म 
जगत की सत्ता, उसका तक से खणडन नहीं किया जा सकता | इसलिए 
शंकर का मत है कि तक को विश्ट खल नहीं हो जाना चाहिए । “अति से 
अनुगृहीत तक का ही, अनुभव का श्रग होने के कारण, आश्रय लिया 
जाता है ।” 3 अ्रप्िप्राय यह है कि जो तक झनुभव पर आश्रित नही है, 
वह शुष्क, सारहौन अथवा अग्रतिष्ठित होता है। पंचदशी कहती है :--- 

स्वानुभूत्यनुसारेण तक्‍्य॑तास्‌ सा कुतक्य॑तास्‌ 

नीचे अर्थात्‌ अपने अनुभव के अनुसार तक करो, कुतर्क का जाल मत 
फैलाओो। शंकर के मत सें निरंकुश तक की अपेक्षा अनुमाव-सूलक तक 

१तक्े। न प्रमाण समहीतो न अमाखान्तर', प्रमाणानामनुआहकत्तल 


ज्ञानाय कल्पते। वात्स्थायन भाष्य, (चौस्स्वा० डा० गयावाथ मा दुबारा 
संपादित ), ए० ३२ 

२ प्रमाण अवृत्यप्रवृत्ति पूर्वको संभवासभवावदधार्येते न पुनः संसवा संभव 
पूविके प्रमाण अवृत्यप्रवृत्ती। सरेरेव प्रमाण वल्मोध्थे उपलस्यमान:ः कर 
व्यतिरेकाव्यतिरेकादि विकल्पे नमवतोत्युच्येतोवलब्धे रेब ? बे० सा० 
२, के रे८। 

३ भ्रृ त्यनुगहीत एवं हयन्न तकेष्जुभवाहत्वेनाश्रीयदे । वे० भा २,१,६ 


अरद्वेत वेदांत ] 


संबद्ध होना ही जीव” की सचा का हेतु है। सुघुप्ति-अवस्था मे वस्तुतः 
जीव की, जो कि कर्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ सें 
लिखा है कि सब प्राणी प्रतिदिन सत्‌ ( बह्म ) से संपन्न होते हैं, पर 
इसे जानते नहीं । सुघुप्ति में मनुष्य को, बढिकि हर श्राणी को, अह्मरूपता 
प्राप्त हो जाती है ( समाधिसुषुप्ति मुक्तिषु अह्मरूपता )। अन्तःकरण के 
निष्किय हो जादे के कारण सुघुप्ति में किसी प्रकार का क्लान नहीं होता । 
हम ने कहा कि सुघुत्ति-अवस्था में सिफ्र अश्ञान की उपाधि रह जाती 
है। यहां उपाधि का अर्थ. समझ लेवा चाहिए । 
यदि का नामक चस्तु 'ख! नामक वस्तु से 
संसक्त हो कर 'र सें अपने गुणों का झारोपण कर दे तो 'क! को “ख' 
की उपाधि कहा जायगा ( स्वस्मिन्निव स्वसंसर्मिणि स्व्र्सासंजक 
उपाधि; उपसभीपे स्थित्वा स्वीयं रूप मन्यत्रादधातीत्युपाधिः ) । 
आकाश उ्यापक है, परंतु घट मे जो आकाश है वह परिच्छित्न है। 
शास्त्रीय भाषा में हम कहते हैं कि घट की उपाधि से आकाश प्रिच्छिन्न 
हो जाता है। घटाकाश, सठाकाश आदि उपाधि-सहित आकाश की 
संज्ञाएं हैं । इसी प्रकार अविद्या या साया की उपाधि से वेदाँत का “बह्म! 
जीव” बन जाता है | 
ऊपर कहा गया है कि चेढांत के मत में स्वप्न के शेय-पदाथों की भी 
सत्ता होती है। यह सत्ता किस प्रकार की है, यह आगे बतलाया 
जायगा । अम के पदाथ की भी सत्ता होती है | शुक्ति में जो रजत दिख- 
लाई देती है, रज्जु सें जो सपे दींखता है, उनका भी अस्तित्व होता है। 
ज्ञान बिना विषय के नहीं होता, इस सिद्धांत को अच्छी तरह याद 
रखना चाहिए | 
नेयायिकों और बौद्धों की दी हुई सत्पदार्थ की परिभाषा हम देख 
अनिकोत ्॑याहि चुके हैं। वेदांतियों ने भी सत्‌ की अलग 
७७७४७ परिभाषा की है। जिसकी सत्ता हो डसे 


उपाधि का अर्थ 
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भिन्न है। दूसरे अथ में चैतन्य से प्रकाशित बुद्धिवृत्ति ही ज्ञाव है। * थह 
मत सांख्य के समान है । पहले श्रथ में ज्ञान नित्य, अखंड ओर निर्विकार 
है; दूसरे अर्थ में ज्ञान परिवत्तित होता रहता है| पहले ज्ञान को 'साक्षि- 
शान! और दूसरे को 'वृत्ति-शञान' कहते हैं ।* पाठक इन शब्दों को अच्छी 
तरह याद कर ले । साक्िज्ञान सुषुप्ति में भी बना रहता है; वृत्तिज्ञान द्रषटा 
और दृश्य के संयोग का फल्न है | 
वृत्तिज्ञान के अतिरिक्त भी अंतःकरण के परिणाग होते हैं; सुख, दुःख 
श्रादि ऐसे ही परिणाम हैं | सुख, दुख का ज्ञान भी वृत्तियों द्वारा होता 
है, परंतु उनके ज्ञान में वृत्ति को 'बाहर” नहीं ज्ञाना पढ़ता । सुख-दुख का 
शान भी प्रत्यक्ष-ज्ञान है, इसीलिये इंद्रिय-अर्थ-संनिकष अ्रत्यक्ष के लिये 
आवश्यक नहीं साना गया ! बृत्ति का विषयाकार हो जाना ही अत्यक्त का 
हेतु है | वेदंत का निश्चित सिद्धांत है कि ज्ञान निर्विषयक नहीं होता, 
मरिथ्याज्ञान का भी विषय! होता है। 'प्रत्यक्' या अपरोक्ष” ज्ञान में 
शेय वस्तु की सत्ता ज़रूर होती है, यद्यपि यह आवश्यक नहीं है कि शेय 
चस्तु का इंद्वियों से ही प्रहण हो । जीव का अपना स्वय॑ प्रत्यक्ष होता है, 
परंतु इसी कारण “अहम्रत्यय” को इंद्रियों का विषय नहीं कह सकते । 
सम्न-दशा में सिफ्र सूक्म शरीर सक्रिय होता है और स्थूल शरीर से 
संयोग छूट जाता है। आप पूछ सकते हैं कि, क्या स्वप्ल-प्रत्यक्ष सें भी 
जेय वस्तुओं की सत्ता होती है ! आपको सुनकर आश्चर्य होगा कि वेदांत 
का उत्तर स्वीकारात्मक है । सुधुध्ति-दशा में सूच्म-शरीर का साथ भी छूट 
जाता है और कारण-शरीर सात्र रह जाता है । कारण-शरीर से सतलब 
साक्षी की अज्ञानोपाधि से है। सुपुप्ति-दशा में सूच्मम शरीर या लिंग- 
शरीर श्रविद्या में लय हो जाता है। साह्ति-चैतन्य का सूष्म-शरीर से 
) तु० कौ० विवरण--सांख्य वेदातिना करणाव्युतत्त्या बुद्धिवृत्ति 
ज्ञॉनिम्‌ भाव व्युतत््या सवेद्नमिति पू० १७४ | 
+ हिरियन्ना, छ० रे४४। 3 वही पृ० ३४६ | 


के 2 
अह्त वेदांत हि 


डर 
पदार्थ भी मायामय है, अनि्नेचनीय हैं । यही वेदांत का मायावाद हूं | 
पाठक याद रबसखें, चेद्रंत यह नहीं कहता कि जयत्‌ है ही नहीं अथवा 
जगव्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है। यदिं ऐसा होता तो जयगद्‌ अविवच- 
नीय न हो कर असत्‌ होता, जेसा कि साध्यसिक का सत बतलाया जाता 
हैं। जगत्‌ मिथ्या है, शूस्य नहीं; अनिवंचनीय है, अलत्‌ नहीं। शुल्पत्व 
और मिथ्यात्व में भेद है इसलिये शूल्यवाद और अनिर्चचवीयवाद भी 
सिन्न-सिन्न हैं । 

चेदांत का कारणता-संबंधी सिद्धात 'विवत्तवाद' कहलाता है । हम 
देख चुके हैं कि नेयायिक का असब्कार्यवाट और 
सांख्य का सत्कार्यवाद दोनों ऋदिनाई में डाल 
देते है, दोनों सदोष हैं । इसलिये वदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहले 
कार्य को न तो नेयायिक्रों को तरह असत्‌ मानना चाहिए, न सांस्यों 
की तरह सद्‌। कार्य वास्तव में अनिर्वंचनीय होता हैं। सद्‌ कारण से 
अनिर्वचनीय कार्य उत्पन्न होता है। अनिवंचनीय कार्य का पारिभाषिक नाम 
'विवर्त! है । परिणामवाद (जो कि सांख्य का सिद्धांत है) ओर विवत्तवाद 

में क्या भेद है इस चेदांत परिभाषा इस अकार बताती है, 

परिणामों नामोपादान सम सत्ताक कार्यापत्तिः | 

विवतता नामोपादान विषम्त सत्ताक कार्यापत्ति: ।* 

अर्थात--उपादान कारण का सद्दृश कार्य परिणास कहलाता है और 
विषम कार्य बिवर्तत । यह साइश्य और विपमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार 
में होती है | दही दूध का परिणाम है और सर्प रस्सी का विचत्ते। दही 
और दूध की सत्ता एक अकार की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार की । 

सर्प की सत्ता सिर्फ कल्पना से है; दुश ओर काल सें नहीं । 


विवत्त वादे 


$ पृष्ठ १४१ चेद्मतसार से लिखा हैः-- 
नत्वतोष्न्यव, अथा विकार इत्युद्ीरितः 
न े_ ्‌ पु 
अतच्वतोष्न्यथा अथा विवत्त इत्युदीरितः। 
श्र 


श्ध्र दर्शनशासत्र का इतिहास 


सप्पदार्थ नहीं कहते ।* सत्पदार्थ उसे कहते हैं जिसका तीनों कालों में 
धवाध! न हो। तीनों कालों में स्थिर रहनेवाली वत्तु 'सव! है। जिसकी 
कभी, तीनों कालों में प्रतेति न हो वह 'असत! है। वेदांतियों के मत में 
केवल तरह्म ही सत्पदार्थ है। खपुष्प और बंध्यापुन्न अ्रसतदार्थों के उदा- 
हरण हैं । 

शुक्ति में जो रजत प्रतीत होती है वह न सत्‌ है, न असत्‌। शुक्ति- 
रजत को खत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि बाद को शुक्तिका-ज्ञान से उसका 
धराघ! हो जाता है; उसे असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीदि होती दे । सत्स्याति ( रामाजुज की ) और असत्त्याति ( शून्य- 
वादी की ) दोनों ही भ्रम की ढीक व्याख्याएँ नहीं हैं । भ्रस्याति, भ्रन्यथा- 
ग्यात्ति श्रौर विपरीतस्याति भी सद्रोष हैं । बेदांत के मत में भ्रम की 
च्यास्या अनिवंचनीय-ख्याति स ठीक-डीक हो सकती है। भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता हैं वह “अनिर्वचनीय? है | 

अ्रनिर्चंचनीय एक पारिभाषिक शब्द है; पाठकों को इसका श्रथ ठीक- 
डीक समझ लेना चाहिए । लोक में अनिर्वधनीय का अर्थ अवर्णनीय 
सम्रमा जाता है; इसीलिए अक्सर आत्मा था घह्म को अनिवंचनीय कह 
दिया जाता हैं। बास्तव में मह्म अनिरवंचनीय नहीं है । जो चीज सत्‌ भी 
न कही जा सके शोर अलत्‌ भी न कही जा सके उसे अनिर्व॑ंचदीय कहते 
हैं । अनिर्बंचनीय का श्र्थ है 'सदसदू-विलत्तण” (सत्‌ श्रौर श्रसत्‌ 
से भिन्न )। ब्रह्म तो सत्‌ है, अनिवेचनीय नहीं । चेदांती लोग 
माया था अ्रविद्या को श्रनिवंचनीय कहते हैं । माया था अ्रज्ञान का वर्णन 
न सत्‌ कहकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर; सत््त शोर असत्व से धह 
अनिव॑चनीय है । आरांत ज्ञान में जो पदार्थ टीखता हैं वह भी श्रनिवंचनीय 
है अर्थात्‌ अनिवंचनीय श्विद्या, भाया था अज्ञान का कार्य हैं। इसी 
अकार स्वप्त के पदार्थ भी अनिर्वाच्य हैं। यही नहीं जाग्रतावस्था के 


१ न प्रकाश मानता मात्र सलम--भामती । 





भ्रद्वेत वेदांत ३४६ 


'पारसार्थिक ज्ञान' और “व्यावहारिक ज्ञान! में भेद है। अद्वेत दर्शव से 
इस भेद का महत्त्वपूर्ण स्थान है | तकांप्रतिह्ानात--सूत्र की व्याख्या से 
शंकराचार्य कहते है कि एक तार्किक की युक्तियों का दूसरा तार्किक खंडन 
कर डालता है। संसार के तीनों काल्लों के दार्किकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके । इसलिए तके 
अग्रतिष्ठित है। श्रुति और तक में विरोध होने पर तक को त्याग देना 
चाहिए | 

श्रुति कहती है कि विश्व में एक हो चेतन तत्व है जिसको जानने से 
सब कुछ जाना जाता है। यह दत्त्त सत, चित्‌ और आनंद स्वरूप है। 
परंतु हमारा व्यावहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका क्या 
कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण “अध्यास! था मिथ्या- 
ज्ञान है। 

जो जैसा न हो उसे वेसा जानना” यह अध्यास का लक्षण है | एक 
वस्तु से दूसरी वस्तु के गुणों का आरोप और 
प्रतीति अध्यास है । रण्जु मे सर्प का दीखना, 
शुक्ति में रजत की प्रतीति, रेते से जल का अनुभव यह सब अध्यास्त के 
उदाहरण हैं । अध्यास का अर्थ है सिध्याज्ञान ( एतावता सिध्या ज्ञान- 
मिल्युक्ते भवति--भामती) । श्री शंकराचाय से अध्यास का लक्षण 'स्ट्रति 
रूपः परत्र पुेदशावभासः” किया है। स्टति ज्ञान में ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी अकार सिथ्याज्ञान का विषय भी सद्गप से वर्तमान 
नहीं होता । स्वप्न-श्ञाव भी अध्यास-रूप है। यथाथ ज्ञाव से ज्ञान का 
विषय जैसा जाना जाता है वैसा उपस्थिति होता है। आत्मा से जो 
परिच्चिन्चता, अनेकता और दुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अध्यास है। अज्ञानवश हम आत्मा में अनात्मा के गुणों का आरोप 
कर डालते है और अनात्मा में आत्मा के | हम आत्मा को सुखी, दुःखी, 


$ चेदात साष्य भूमिका 


अध्यास 
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बह्य की सत्ता 'पारसार्थिकः या ताचिक सत्ता है; इस सत्ता का कभी 
बाघ! नहीं होता । स्वप्त के पदार्थों की प्राति- 
भासिक' सत्ता है; शुक्ति में दीखनेवाली रजत 
की सत्ता भी ऐसी ही है। 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब देखने- 
चालों के लिये एक-सले नहीं होते, उन्हें लेकर ध्यवहार नहीं किया जा 
सकता । जगत के कुर्सी, मेज़, इच् श्रादि पदार्थों की व्यावहारिक' सत्ता 
है जो सब देखनेवालों के लिये एक-सी है । स्वप्न और श्रम के पदाभों का 
बाघ था नाश जाग्रतावस्था या ठीक व्यावहारिक क्वान से हो जाता है। 
जाग्रतावस्था के पदार्थ भी, जिनकी व्यावहारिक सत्ता है, तज्नज्ञान होने 
पर नष्ट हो जाते हैं | वास्तविक ज्ञानी के लिये बह्म के अतिरिक्त कोई 
सथदार्थ नहीं है। जैसे ज्ञागे हुये के लिये स्वप्न के पदार्थ कूठे हो आते 
हैं, वेसे ही ज्ञानी के लिये जगत्‌ मिथ्या हो जाता है | अब पाठक “विवत्त 
का अर्थ समझ गये होंगे । सर्प रस्सी का विवर्त है क्योंकि उसकी सत्ता 
रस्सी से भिन्न प्रकार की है--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सप्प की 
प्रातिभासिक । इसी प्रकार जगत्‌ ब्रह्म का विवत्त है, बह्म की पारसार्थिक 
सत्ता है और जगतु की व्यावहारिक । 

प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगव के पदाथों का 
शान हो सकता है; अह्म के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंबन है। उपनिषदों में जो पता भौर अपरा विद्याओ्ों का भेद 
किया गया है, वह शंकर को स्वीकार है। श्रपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव और जड़ पदार्थ बहुत से हैं, संसार में भेद है । इसके 
बिना व्यवहार नहों चल सकता, इसलिए इसे व्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं। सब जीचों की एकता और विश्व-तत््त के ऐक्य का 
ज्ञान परा विद्या है। क्योंकि उपनिषद्‌ इस शान को शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिपदों की भी 'परा विद्या? संज्ञा है। परा विद्या वह हे जिससे 
ब्रह्म का ज्ञान हो (अ्थथ परा यया तदत्तरमधिगम्पते )। इस प्रकार 


तीन प्रकार की सत्ताए 
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नहीं है, यदि आत्मा को भी स्वतः-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ से कहीं 
भी अकाश न मिल सकेगा । 

पाठक देखेंगे कि शकराचार्य की इन पक्तियों से आत्म-सत्ता की सिद्धि 
के लिए एक विशेष प्रकार की युक्ति का प्रयोग किया गया है। सीमांसकों 
से शाखार्थ करते समय वेदाती लेखक कह देते है कि आत्मा श्रुति के 
विना ज्ञेव नहीं है। इसका अभिप्राय यही समझता चाहिए कि आत्मा 
का स्वरूप श्रुति की सहायता बिवा अत्यक्तादि प्रमाणों से वहों जाना जा 
सकता । परतु आत्मा की सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रुदि की अपेज्ञा 
नहों है, आत्मसत्ता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निभर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसप्तो और अमाण से काम लेना पड़ेगा ? 
चेदांत का उत्तर है, नही । आत्मा स्वयं-सिद्धु है, चह किसी प्रमाण की 
अपेक्ता नहीं करती । 

आत्मा की स्रय॑-सिद्धता 


जैन-दुर्शन, न्‍्याय-वैशेषिक, सांस्य योग ओर मीसांसा से भी आत्म- 
सत्ता को अनुमान हारा सिद्ध करने को चेष्टा की गई | । आत्मा को 
शरीर, इंद्वियों और मन से भिन्न भी सिद्ध किया गया है। परंतु वेदांत 
आत्म-सत्ता की सिद्धि मे अनुसाव का पयोग नहीं करता | जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा को सिद्ध करना चाहते हैं उसमें कल कोई आपसे 
बड़ा तार्किक दोष विकाल सकता है। ईश्वर के अनुसान में संसार के 
बिचारकों का एक मत आज तक न हो सका | इसलिए वेदांत-दर्शन 
अपने चरम तत्व आत्मा की सिद्धि के ल्लिए अनुमान प्रसाण पर निभ्भर 
नही रहना चाहता । 

परतु किसी न किसी भ्रकार की युक्ति तो देनी हो पड़ेगी । इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके है। संसार के सारे चिचारक पुक चात्त पर 
एक मत हैं, वह यह कि हमे किसी न किसी प्रकार का अनुभव अवश्य 
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कृश और स्थूल कहते हैं तथा देह को चेतन । यह जड़ और चेतन का 
परस्पराध्यास है। म्श्न यह है कि इस अकार का अध्यास कब और केसे 
संभव हो सका। पहले प्रश्व के उत्तर में शंकर का कथन है कि यह 
अध्यास अनादि और नेसर्गिक है ( स्वाभाषिको&्वादिरयं व्यवहारः-- 
वाचस्पति )। दूसरा प्रश्न यह है--श्रात्मा में अनात्मा का अध्यास 
संभव केसे है? शंकर के शब्दों में, 
कर्थ पुनः अत्यगात्मन्यविषयेध्ध्यासो विपयतदुर्माणाम्‌ । सवोहि 
पुरोडवस्थिते विपये विपयान्तरमध्यस्यति, थुष्मझात्ययापेतस्थ 'चअस्य- 
गात्सनोअविषयत्वं बवीधि | 
उच्यते, न ताबदयमेकान्तेवाविपयः, अस्सतृअत्यय विपयत्वात्‌, अप- 
रोक्त्वाच्च अत्ययात्मप्रसिद्धे! । * 
प्रश्न-कर्ता कहता है कि श्रातमा से विषय का, जड जगत्‌ का, अरध्यास 
केसे होता है, यह समर में नही आता । जो वस्तु सामने होती है उसी में 
दूसरी वस्तु का अ्रध्यास किया जा सकता है, रस्सी के सम्मुख होने पर 
ही उसमे सप॑ का भूम हो सकता है; आपके कथनानुसार तो आ्क्मा 
विपग्र नहों है, प्रमाणों से शेर नहीं है, फिर उसमे जड जगत्‌ और उसके 
धर्मो का अ्रध्यास केसे संभव है ? 
उत्तर में शंकराचार्य कहते है कि आत्मा ज्ञान का विषय हो 
न हो, ऐसा नहों है। यह ठीक है कि आत्मा अन्य विषयों कौ तरह 
नहीं जानी जाती, परतु वह अस्मझत्यय का विषय है । 'में हूं! इस 
ज्ञान में आक्म-प्रतीति होती है। चेतन्यमय आत्मा का अपरोक्ष ज्ञान 
भी है। 
यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न माने तो उसके अथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगत भी प्रथित न हों सकेगा और सब कुछ अंध था 
» अप्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति )। जगत्‌ जड है, वह स्वतः-प्रकाशित 


१ वही भूमिका । 
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होने के कारण ही आत्मा का निराकरण संभव नहीं है | आत्मा बाहर की 
चीज़ नहीं है, वह स्वय-सिद्धु है । आत्मा आत्मा के अमार्णों से सिद्ध नहीं 
होता क्योंकि भत्यक्षादि प्रमाणँ का प्रयोग आत्मा अपने से भिन्न पदाथों 
की सिद्धि में करता है। आ्रात्मा तो प्रमाणादि व्यवहार का आश्रय है, 
और प्रमाणों के व्यवहार से पहले ही सिद्ध है। आगन्तुक ( आई हुई, 
वाह्य ) वस्तु का हो निराकरण होता है न कि अपने रूप का । यह आत्मा 
तो निराकरण करनेवाले का ही अपना स्वरूप है । अभि अपनी उष्णता 
का निराकरण केसे कर सकती है ?? 
आगे भआ्राचार्य कहते हैं कि आत्मा 'सर्वदा-वत्तमान-स्वभाव' है, 
उसका कर्मी अन्यथा-भाव नहीं होता । पहले सूत्र की व्याख्या से ब्रह्म की 
सिद्धि भी इसी प्रकार की गई है । सब की आत्मा होने के कारण ब्रह्म का 
अस्तित्व प्रसिद्ध ही है (सर्वेस्थाव्मत्वाच्च ब्ह्मास्तित्व-प्रसिद्धिः--१44) | 
आत्मा ही बह्म है। इस प्रकार वेदांत के विश्व-तत्त्त की सत्ता स्वयं-सिद्ध 
है। जो आत्मा और परमात्मा में भेद मानते हैं थे बह्म या ईश्वर की सत्ता 
त्रिकाल में भी सिद्ध नहीं कर सकते। 
थह विषय बहुत ही महत्वपूर्ण है। श्रात्मा की सिद्धि के लिए 
वेदांत ने जो युक्ति दी है वह दृर्शनशाद्व॒ का अन्तिम तक है । जर्मनी 
के प्रसिर दार्शनिक कॉय्ट ने शंकर के ग्यारह सौ चर्ष बाद इसी तक 
से 'ईंगो” या अनुभव-केन्द्र (यूनियी ऑँव ऐप्लेंप्शन) की सिद्धि की है। 
केवल इस थुक्ति के आविष्कार के कारण ही कॉण्ट का स्थान योरुप 
के धुरूधर दार्शनिकों में है। कॉय्ट की युक्ति टांसेंडेण्लल युक्ति 
कही जाती है। शंकर ने इस युक्ति का प्रयोग कई जगह किया है, 
यद्यपि उसे कोई विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी 
भी इस युक्ति के महत््व्को भत्नी प्रकार समझते थे। सुरेश्वराचार्य 


कहते हैं:-- 
यतोराद्धिःप्रमायानां स॒कर्थ तेः अपस्लिध्यति 
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होता है। जीवन अजुभूतिसय है; रूप, रस, गनध, स्पश, सुख, दुःख 
आदि का अनुभव, अपनी चेतना का अनुभव, यह जीवन की साधारण 
घटनाएं हैं। इस घटना के दृढ़ आधार ( सींव ) पर खड़े होकर हमें दाश- 
लिक प्रक्रिया का आरंस करना चाहिए। वेदांत का कथन है कि किसी 
प्रकार का भी अनुभव या अनुभूति चैतन्य-तत्त के बिना तहीं हो सकती। 
यदि शेय की तरह ज्ञाता भी जद है, तो ज्ञाव या चैतन्य की किरण 
कह से फूट पड़ती है ! विश्व-अ्रह्मांड से अनुभव-कर्त्ता को निकाल दीजिए 
और आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं है, ज्ञान नहीं है, ऐक्य नहीं 
है, भेद नहीं है। चेतन-तत्व के बिना विश्व नेन्नहीन हो जायगा (प्राप्त 
मास्थ्यमशेपस्थ जगतः--वाचस्पति) । इसलिए यदि आए चाहते हैं कि 
आपका प्रम्नाण-प्रमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तक सार्थक हो, तो 
आपको आत्मतत्व की स्वयं-सिद्धता को स्वीकार कर लेवा चाहिए । 
आंत्सा को माने बिना किसी प्रकार का अनुभव संभव नहीं हो सकता, 
इसलिए आत्म को सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियंस) की सत्ता 
में ओतग्रोत है। आत्मा ब्यापक है और अचुभव व्याप्य; व्यापक के बिना 
व्याप्य नही रह सकता । अग्ति के बिना घूस की सच संभव नहीं है, 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम है। श्री श'कराचार्य लिखते हैं :--- 

आत्मलाचात्मनोनिराकरणशंकाजुपपत्ति: । सह्यात्माइआंतुकः 
कस्यचित्‌, स्त्रय॑ सिद्धुत्लाव्‌ । नद्मत्मात्मतः प्रसाणमपेच्य सिध्यति। 
तस्य हि अत्यक्षादीनि प्रमाशान्यन्याप्रसिद्प्रमेयसिद्यय उपादीयंते ।. . « 
शआत्मातु प्रमाणादि व्यवहाराश्रयत्वातगेव प्रमाणदि व्यवहारात्‌ सिध्यति। 
न चेहशस्य निराकरण संभवति। आंगंतुक हि वस्तु निराक्रियते न स्व- 
रूपम्‌ | थ एवं हि निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूपण्‌ । न दाग्सेरौष्णयसग्मिना 
निराक्रियते । (घेदांत भाष्य, २।३॥७) 

इस महत्त्वपूर्ण वाक्य-समृह को हमने उसके सौन्दर्य और स्पष्टता के 
के कारण विस्तार से उद्धत किया है। इसका अर्थ यही है कि आत्मा 
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सब चीजें आत्मा के लिये है, आत्मा किसी के लिये नहीं है (सक्तेप 
शारीरक, १॥२४ )। 
सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमे उपाधि-हीन प्रेम होता है; 
अन्य वस्तुओं का प्रेम औपाधिक है। आत्मा में सी उपाधि-शूल्य प्रेस 
होता है। याज्वतक्य कहते है कि आत्मा के लिये ही सब वस्तुएं, पिता 
पुत्र, भार्या, घन आदि, प्रिय होते है । इस युक्ति से भी आत्मा आनन्द- 
स्वरुप है। ( ११२९ )। 
श्री सुरेश्वराचार्य ने आत्मा की आनंद्सयता या दुः्ख-शूल्यता सिद्ध 
करने के लिये दूसरी थुक्ति दी है । वे कहते हैं :-- 
हुःखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनो भवेत्‌ | 
दुःखिनः साह्िता5युक्ता साक्षिणों दु:खिता तथा। 
नर्तेंस्थादू विक्रियां दुःखी साक्षिता का विकारिण, । 
धीविक्रिया सहखाणां साक्ष्यतो5हसविक्रिय. ! 
( नेप्कार्यसिद्धि, २ ७६, ७७ ) 
यदि आत्मा को दुःखी माना जाय तो दु.खी होने का, अथवा 'मे 
दुखी हैँ” इसका, साक्षी कौन होगा ? जो दु.खी है वह साक्षी ( द्ृष्टा ) 
नहीं हो सकता और साक्षी को दुःखी मानना ठीक नहीं | बिना विकार 
के आत्मा दुखी नहों हो सकता, और यदि आत्मा विकारी है तो चह 
साक्षी नहीं हो सकता । बुद्धि के हजारों विकारों का में साक्षी हूँ इसलिये 
में विकार-हीन हूँ, यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है ! 
यदि वास्तव से आत्मा नित्य, शुद्ध, जुद्ध, सुक्तस्वभाव है तो उसमें 
अनिव्यता, अशुद्धि, अल्पक्षता और बंधन का दशन झंडा होना चाहिए । 
अध्यास के सद्भाव में यही युक्ति है । यही नही अनुभव भी अध्यास की 
विद्यमानता की गवाही देता है | उपनिषद्‌ ऋषियों के अनुभव का शबद- 
मय वर्णन मात्र है। ऋषियों या आप्तों के अनुभवों का कोई भी साथक 
अपने जीवन में साक्षात्‌ कर सकता है। वेदांत की इृष्टि मे खब प्रमायों 
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अर्थात्‌ जिससे प्रमाणों की सिद्धि होती है वह प्रमाणों से केसे सिद्ध 
होगा ? प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यथ॑ है। याज्ञवस्क्य ने कहा 
थां--विज्ञातारसरे केन विजानीयएतू, जो सब को जाननेवाला है 
उसे किस प्रकार जावा जा सकता है। सूर्य के लिये प्रकाश की 
आवश्यकता नहीं है। प्रमाणों के प्रकाशक आत्मा को प्रमाण भ्रकाशित 
नहीं कर सकते । 
आत्मा की स्वयं-सिद्धता वेदांत की भारतीय दशव को सब से बढ़ी 
देन है। भारत के किसी दूसरे दर्शन ने इस महत्वपूर्ण विषय पर जोर 
नही दिया । जहां तार्किक-शिरोसरि नेयायिक अजुमान के भरोसे बेटे रहे, 
वहां वेदांतियों ने विश्व-तत्व को आत्म-तत्व से एक बताकर स्वतःसिरध 
कथन कर डाला | 
आत्मा की सत्ता तो स्वयं-सिद्ध है परतु श्रात्मा का विशेष ज्ञाव श्रुति 
पर निभेर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत है। 
5" | अनुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 
अनुमान द्वारा पढ़ने की कोशिश की है। आत्मा सत्‌ और चित्त है, 
यह तो आक्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; आत्मा आनंद 
स्वरूप भी है, यह भ्रुति श्रौर अनुमान के बल पर सिद्ध किया गया है । 
संक्षेप शारीरक के लेखक श्री स्वज्ञात्म मुनि ने आत्मा की आनन्द-रूपता 
सिद्ध करने को दो युक्तियां दी हैं। 
आत्मा सुखस्वरूप इस लिये है कि उसका और सुख का लक्षण 
पुक ही है; सुख का लक्षण श्रात्मा में घव्ता है। “जो चस्तु अपनी 
लत्ता से ही परार्थता को छोड देती है उसे सुख कहते हैं ॥? सब 
पदार्थों को कामना सुख के लिये की जाती है परंत सुख की कामना 
किसी अन्य वस्तु के लिये नहीं होती, स्वयं सुख के लिए ही होती 
है । इसलिए सुख वह है जो परार्थ या दूसर के लिये नहीं है। सुख का 
यह लक्षण आउ्मा में भी चत्तमान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप है। 
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है। प्राणि-वर्गों का यह जाति-परिवर्चन ही विकास है| सधुली और 
बंदर धीरे-धीरे मुण्य बन जाते हैं | हमारा प्श्न यह था कि प्राणियों के 
भेदों में व्यापक्त जीवन की यह एकता क्या है, उसे कैसे समझता जा 
सकता है ! 

कविता लिखकर कवि निश्चक्ष नहीं वेठ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को सुनावी ही पढेगी। आलोचकों को सिड़कियां सहकर भी 
साहित्य-कार साहित्य-रचना से बाज़ नहीं आ सकता । जेल जाकर भी 
गेलिलिओ को यह घोषणा करनी ही पड़ी कि पुथ्वी सूर्यमंडल के चारों 
ओर घूमती है। हम अपने सत्य और सोदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते । हमें विधाता ने ही परसुखापेक्षी बताया है। समाज के बिना 
हम जीवित नही रह सकते । एकांत-बास का आनंद मलुप्य के लिये नहीं 
है | योगी भी किसी से योग चाहता है। हम पूछते हैं कि हम से एक- 
दूसरे में प्रवेश करने की इतनी प्रबल उत्कंठा क्यों है ? कौन शक्ति हमे 
एकता के सूत्र सें बॉधे हुये हैं ? और हम में भेद क्यों हैं, हम संधर्ष 
ओर धृणा-हष में क्यों फेंसते हैं, यह भी विचारणीय विषय है। 

वेदांत का उत्तर है कि जगत्‌ के दो कारण हैं; एक ताक्चिक और 
दूसरा अतात्विक था अनिर्वंचनीय | अभेद का कारण हम से त्रह्म की 
उपस्थिति है और भेद का कारण हमारो अविद्या है। एक अह्य की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है। नाम-रूप के योग से एक अनेक हो जाता 
है | ब्रह्म जगत का विवर्तकारण हे और विश्व के चिव्तों का कारण 
अविदा या माया है। सांख्य की प्रकृति के समान साया जगव्‌ का उपा- 
दान कारण है। जगत माया का परिणाम है और बह का विवरत्त । कुछ 
विद्ान्‌ यों भी कहते हैं कि साया-सचिव (साया-युक्त) बह्म ही जगव का 
कारण है| मूल वात यह है कि साया की उपस्थिति के कारण निर्गण 
और अखंड अहम नामरूपात्मक जगत के रूप में परिवर्तित अतीत होने 
छगता है। 
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की अरपेत्ता अपना अनुभव अधिक विश्वसनीय है | अह्श्ञान तभी सार्थक 
है जब वह अपने साथ विश्व-तत्व की एकता का व्यावहारिक श्रभुभव 
लाए । वास्तविक ज्ञान जीवन को प्रभावित करता है; वह साधारण व्यक्ति 
को गीता का स्थितप्रज्ञ या जीवन्मुक्त बना देता है । 

अध्यास के लिये यह आवश्यक नहीं है कि अध्यास के अधिष्डान 
( शुक्ति ) और अध्यस्त पदार्थ ( रजत ) में समता या सादश्य ही हो । 
आत्मा में मनुप्यत्व, पशुत्व, त्राह्मणत्व आदि का अध्यास होता है, परंतु 
श्रात्मा श्रौर मनुप्यत्व, पशुत्व, या प्राह्मण्त में कोई साइश्य नहीं है । 
इसी प्रकार विषय दोष या करण दोष ( इंद्वियादि का दोप ) भी अपे- 
ज्षित नहीं है | अध्यस्त वस्तु का पूर्व संस्कार भी ज़रूरी नहीं है| * 
अध्यास का पुष्कल् कारण अज्ञान है; श्रज्ञाव की सत्ता भ्रध्यास को जन्म 
देने को यथेष्ट है । अज्ञान, अविदया या साया यही अध्यास का बीज है | 

यदि एक निर्गुण, निरंजन, निर्विकार ब्रक्म ही वास्तविक तथ््व है तो 
यह जगत्‌ कहां से आया ? एक से अनेक की 
उत्पत्ति कैसे हुईं ! भेद-शूल्य से भेदों की सृष्टि 
केसे हुईं? पर्वत, नदी, दत्त, तरह-तरह के जीवित प्राणी एक निर्विशेष 
तत्व में से केसे निकल पढे ? एक और अनेक में क्या संबंध है ? मानव- 
जाति एक है और मनुष्य अनेक; इन अनेक मनुष्यों मे जो भनुष्यत्व की 
एकता है उसका कया स्वरूप है ? यह दर्शनशात्र की श्रथम और अंतिम 
समस्या है; मस्तिप्क को उलझन में डालनेवाली यह प्रसुख पहेली है। 
न एकता से इनकार करते बनता है न अनेकता से, और दोनों में संबंध 
सोचना असंभव मालूम पड़ता है। हज़ारों प्राणियों में एक-सी प्रवृत्तियां 
पाई जाती हैं । जीव-विज्ञान वतलाता है कि प्राणियों की असंज्य जातियों 
के असंख्य व्यक्तियों मे एक ही जीवन-धारा प्रवाहित हो रही है। जातियों 
के भेद तात्विक नहीं हैं; एक जाति दूसरी जाति में परिवर्तित हो जाती 
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जगद की आक्ृतियों मे विशि्त कर देता है । सवज्षमुनि के गुर सुरेश्वरा- 
चार्य भी अज्ञान शब्द का प्रयोग करना पसंद करते है 
थोड़ी दुर के लिये हम भी अज्ञान! शब्द का आयोग करेगे। अज्ञान 
आअतान का आशभ्र अनादि और भावरूप है यह ऊपर कहा ज्ञा 
आर विपच चुका है | प्रश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 
कहां है, अज्ञान का आश्रय क्या है; ओर (२) अज्ञान किसका है, 
अज्ञान का विषय क्या है अज्ञान ब्रह्म का है, था बह्म-विषयक है 
इस विषय सें प्रायः सतेक्य है। वात्रस्पति के मत सें अज्ञान का 
आश्रय जीव हैं; सुरेश्वर, सर्वक्षत्नि और अ्रक्राशात्मन्‌ की सम्सति 
से अज्ञाव का आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म है ( आश्रयत्त 
विषयलभागिनी, विविभाग चितिरेव क्वला--सर्वज्ञम्ुनि )। संक्षेप- 
शारीरक में बाचस्पति के सत का खण्डन किया गया हैं। सर्वक्षमुचि 
कहते है, 
पूर्व लिदू तमस्तोहि परश्चिमो 
नाअ्रयो सवति, नापि ग्रोचरः |$३१६ । 
अज्ञान जीव से पहले की चस्तु है ओर जीव हा कारण है; अज्ञान 
पूव॑-चिद्ध है, जीव बाद को आता है | इसलिए जीव अज्ञान का न आश्रय 
हो सकता है, न विषय । इली अकार जइ-तत््व भी अक्ञान का आश्रय 
नही हो सकता, क्योंकि जड जगद्‌ भी. जीव की तरह अज्ञान से उत्पन्न 
होता है| कार्य अपने कारण का आश्रय या विषय कन्नी वहीं बन 
सकता । 
चाचइस्पति के अजुयायियों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि 'जीव 
पहले या अज्ञान' व्यर्थ है, बीन और अंकुर की तरह उनका संबंध अनादि 
है। पहले अविद्या थी जिससे जीव उतन्न हुआ, यह कथन भुमात्मक है । 
ऐसा कोई समय न था ज्ञव जीव नहों थ, इसलिए जीव को अविया का 
आश्रय सानने में कोई दोष नहीं हैं । 
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माया या अविद्या मेरी या आपकी चीज़ नहीं है; वह सार्वजनिक 
और सावंभौस है; वह बह्म की चीज़ है । माया को मेने या आपने नहीं 
बुलाया, वह अनादि है और स्वाभाविक है। आप में और मुझमें भेद 
डालनेवाली यह साथा कब और कहां से आई, यह कोई नहीं बता 
सकता । आपको पाठक और सुझे लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कह 
सकता | ख्री, पुरुष, बालक, वद्ध, इंट और पत्थर का भेद्‌ माया की 
स॒ष्ति है। यह माया न सत्‌ है न भ्रसत्‌, यह श्रनिवचनीय है। माया का 
कार्य जगत्‌ भी भ्रनिर्धेचनीय है । सर राधाकृष्णन कहते हैं कि माया वेदां- 
तियों की 'तरह्म और जगत्‌ से संबंध बता सकने की अशक्ति था अक्षमता! 
का नाम है। क्रिश्चियन लेखक अकैहा्ट कहता है कि रहस्थवादी की 
एकता की अनुभूति उसे भेदों को 'माया' कहने को बाध्य करती है ।* 
जो अनादि और भावरूप (पाज़िटिव) है, जे ज्ञान से नष्ट हो जाती 
है. जा सत्‌ और असत्‌ से विलत्तण है, चह अ्ज्ञान है, वह माया है। 
'भझावरूप! का अर्थ यही है कि साथा 'अभावरुप! नहीं है, उसकी सत्ता है 
(अ्रभावविल्षक्षणत्व सात्र' विवांच्तम) । 
माया या श्ज्ञान से दो शक्तियां हैं, एक आवरण-शाक्ति श्रौर दूसरी 
विशेष-शक्ति । अपनी पहली शक्ति के फारण साया भ्रात्मा के वास्तविक 
स्वरूप को ढक लेती है; अपनी दूसरी शक्ति के बल् पर वह जगत्‌ के 
पदार्थ! की सृष्टि करती है। श्री सर्वश्मुनि कहते दे, 
श्राच्छाय विक्तिपति संस्फुरदात्मरूपस्‌ 
जीवेश्वरत्व जगदाकृतिभिर्ंपेव | 
अज्षान मावरण विश्रमशक्तियोगात्‌ 
श्रात्मत्वसात्र विषयाश्रयत्ता बल्लेन ॥ सं० शारीरक १२० । 


अथांत्‌ आत्म-विषयक्र श्र आत्माश्रयी अज्ञान आत्मा के ध्योतिर्सय 
रूप का ढक कर अपनी विभमशक्ति से आाक्म-तत्त को जीव, ईश्वर भर 


5 ब्रेदात और माडने थाट, छू० १०६ 
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माया के गुणों से आच्छुन्न तो ब्रह्मा, विष्णु ओर महेश्वर (शिव) है।* 
अविद्या शब्द के प्रयोग स जीवयत दोष की अतीति होती है । जीव 
का दोष जीव तक ही सीमित होगा और उससे अलग अस्तित्ववात्‌ न 
हो सकेगा। परंतु अ्रविद्या ऐसी नही है | मुम्के जे प्त दिखाई देता हैं, 
वह मेरे वेयक्तिक दोष के कारण नहीं। संसार के और आखियों को भी 
पर्वत दीखता है। अविद्या व्यक्ति का नही सा्व॑भोम दोष है, अह्योंड का 
पाप है । ज्यों-ज्यों वेदांत-दुर्शन का विकास होता गया च्यों-त्यों अविदा था 
माया की भावरूपता पर अधिक जोर दिया जाने लगा पद्मपाद ने 
अविधा को 'जड्ात्मिका-अविद्या-शक्ति!* कहकर वरित किया है। बाच- 
स्पति के मत में श्रविद्या अनिवंच॒नीय पदाथ है (अनिर्वाच्याविद्या) । 
सुरेश्वर और सर्वज्षम्ुनि अज्ञान कों आवरण और विक्षेप शक्तिवाला 
अनादि भाव पदार्थ समभते हैं | अविद्या या माया का भावात्मक स्वरूप 
च्यक्ति के मिथ्या-ज्ञान और जगव्‌ के जड़त्व में अभिव्यक्त होता हैं । 
भ्ामती' के मंगलाचरण से श्री वाचस्पति सिश्र ने ब्रह्म को अविया- 
द्वितव-सचिव (दो अविद्याओं से सहचारित) 
कथन किया है। जगवद्‌ की व्यावहारिक सत्ता 
का कारण मूलाविया है, यह अविद्या सुक्ति से पहले नष्ट नहों होती। 
परंतु झूठ और सच, भूम ओर यधार्थशान का सेद व्यावहारिक जगत्‌ के 
अंतर्गत भी है, उसका कारण वूलाविदा है | वूलाविद्या का अर्थ व्याव- 
हारिक अज्ञानः! समसना चाहिए । परमार्थ-सत्य की दृष्टि से शुक्ति-ज्ञान 


मूलाबिद्या ओर दूलाविद्या 


पे 





१ विवरण-कार के मत ने साया और अविद्या एक है, पर व्यवृहार-मेद 
से विक्षेप को प्रधावता से माया ओर आवरण की प्रधावता से अविद्या सच्चा 
ड्ै --तस्माल्नभणो कक्‍्यादवरद्धव्यव॒हारे २ चैक्त्वावगमा द्वेकस्मिन्नपि कर बस्तुनि £> विक्षेप 
ह-तस्मान्नक्षणक्यादवुद्ध्यवहार चेक्त्वावगमा देकस्मिन्नापें वच्तुनि विक्ते 
आधान्येत माया आच्छादन ग्राधान्येचाविद्य ति व्यवहार सेद- । वही, प० ३९। 

२ अज्ञान समिति च जड्ात्मिकाअंविद्या शक्ति पद्रपादिका ( विजयानगरम्‌ 
संस्क्षत सीरीज़  ए० ४। 
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वास्तव में माया और अविद्या एक ही वस्तु हैं। १ शंकराचार्य ने 
सृष्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
किया है। अहयसूत्र की भूमिका में उन्होंने 
अध्यास का निमित्त मिध्याज्ञान को बतलाया है जो अ्विद्या का पर्याय है। 
कत्त-प्रसक्ति नामक अधिकरण के भाष्य में भी बह्य के अनेक रूपों को 
अ्रविद्या-कल्पित बतल्ाया है ( अविद्या कल्पित रूप भेदाभ्युपगमात्‌--- 
२१२७) । कही-कहीं वे साया शब्द का अयोग भी करते हैं। "नेसे 
भायावी श्रपनी फैल्लाई हुई साया में नहीं फेंसता वैसे ही अह्म जगत के 
नानात्व से स्पर्श नहीं किया जाता! । इस प्रकार हम देखते है कि शंकरा- 
चार्य ने माया श्रीर अ्विद्या दोनों शब्दों का प्रयोग बिना श्र्थभेद के किया 
है। साधारण भाषा में अविद्या का मतलब विद्या था ज्ञान का अभाव 
सममा जाता है। ऐसी अविद्या वैयक्तिक और श्रभावरुप है। परंतु 
चेदांत की भ्रविद्या साव॑ंजनिक और भावरूप है। वस्तुतः जीव या बह्ध 
पुरुषों के दृष्टिकोण से वही माया है। “अविद्या' का संबंध ज्ञाता या 
विषयी से अधिक है और “माया” का ज्ञेय या विषय से । श्रविद्या बुद्धि 
का धर्म है और माया का स्वय ब्रह्म से संबंध है। माया ब्रह्म की शक्ति है । 
लोकमत अथवा द्ोकिक प्रयोग का ध्यान रखते हुए ही शायद बाद 
के वेदांतियों ने अविद्या और माया में भेद कर दिया । शुद्ध-सत्तत-प्रधान 
माया है ओर सलिन-सच-प्रधान अ्रविद्या; साया ईश्वर” को उपाधि है 
और अविदा 'जीव” की | 
अविद्योपाधिको जीवो न सायोपाधिकोखलु । 
साथाकार्यंगुणच्छुन्ना बह्मविष्णुमहेश्वराः ॥ 


अर्थात्‌ जीव अविया की उपाधिवाला है, माया की उपाधिवाला नहीं। 


माया और अविद्या 


१ देन्प चपादिका विवरण (विजयानगरम्‌ सस्कृत सीरीज़), प्ृ० ३२ भाध्य- 
कारेणचाविद्या मायाइविद्यात्मिका मायाशक्तिरेति तत्न-तत्र निर्देशात्‌ । 
टोकाकारेण चाविद्या मायाउक्षर मित्युक्ततात्‌। .. ., 


अद्वेस वेदांत ३६६ 


पुष्प की भांति जगत्‌ असत्‌ या शून्य नहीं है | शंकर के मत में तो भूस 
और स्वप्न के पदाथों में भी एक प्रकार की सत्ता, आतिभासिक सा है | 
भस-ज्ञान भी वस्तु-शूल्य या निर्विषयक नहीं होता । परंतु यदि मिथ्या का 
पारिसाषिक अर्थ समका जाय तो संसार को सिथ्या कहने सें कोई दोष 
नहीं है । मिथ्या का पारिभाषिक अथे है अनिवेचनौय अर्थाद सद भर 
असत्‌ से भिन्न । सत्‌ का अथ है “न्रिकालाबाधितः | इस अधे में ज़रूर 
संसार मिध्या है । 
विज्ञान-बाद का खण्डन करते हुये, “वेधर्स्याच्च न स्वप्नादिवद? 
( २२२६ ) सूत्र के भाष्य से शंकर ने स्पष्ट कहा है कि जगत स्वप्न के 
समान नहीं है | वे लिखते हैं :--- 
वैधम्थे हि भवति स्वप्न जागरितयो; । किं पुनर्वेघस्पस्‌ ! वाधाबाघा 
विति बरमः। बाध्यतेहि स्वप्नोपलवब्ध॑ वस्तु प्रतिद्ुुद्धस्थ... .अपि च॑ञ्र 
स्टृतिरेषा यत्स्वप्नद्शंनम्‌ । उपलब्धिस्तु जायरित दुर्शनम्‌। तत्रेदं सति न 
शकक्‍्यते वक्तु मिथ्या जागरितोपलब्धि रुपलव्धित्वात्स्वप्तोपलव्धिवदित्यु- 
भयोरनन्‍्तरं स्वयमनुभवता । ( २२२६ ) 
अर्थात्‌ स्वप्नद्शा और जाग्रतदशा के घ्मों ( स्वरूप ) में भेद हैं! 
वह भेद क्या है ? 'बाध होना' और 'बाघ न होना! । स्वप्न के पदार्थों का 
जाप्रत दुशा सें वाध हो जाता है . एक और भी भेद है। स्वप्नदुशन 
स्मुतिखुप है झर जाग्रवकाल की “डपलब्धिः से मिन्न है। इस अकार 
स्वप्न और जाप्मत के सेद का स्वयं अचुभव करते हुये यह कहना ठीक 
नहीं कि 'जाप्रत काल की उपलब्धि मूंडी है, उपलब्धि होने के कारण, 
स्वप्व की उपलब्धि की तरह” । 
लगव्‌ की स्वतंत्र सत्ता का इससे अच्छा सण्डन और क्या हो 
सकता है? भारतीय चेदांत सी यथा्थवादी है और भारतीय यथार्थवाद्‌ 
से आदर्शवाद ओत-प्रोत है । वास्तव में जीवद पर इष्टि रखना 
भारतीय दुर्शन का एक विशेष शुण हैं। पाठक देखेंगे कि उपयुक्त 
श्र 


श्र दशनशाख्र का इतिहास 


भी भूस है जब कि व्यावहारिक इष्टि से शुक्ति-ज्ञान यथार्थ ज्ञान था नेया- 
यिकों की प्रमा है और रजत-ज्ञान भूम । शुक्ति मे रजत-ज्ञान या रजत के 
अध्यास का कारण वूलावियदा है; बहा मे शुक्ति अथवा सम्पूर्ण व्यावहारिक 
जगत्‌ का अध्यास सूल्ाविद्या का परिणाम है | वूलाविद्या का नाश सतक 
निरीक्षण, विज्ञान अथवा प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों की सहायता से होता रहता 
है, किंतु मूल्ाविद्या बिना बह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हो सकती। “उपाधि- 
सहित चैतन्य का आच्छादव करनेवाली अविद्या का नाम तूलाविद्या है । 
शंकराचार्य के अनुसार जगत्‌ का निमित्त कारण और उपादान कारण 
ला दोनों “देशचर! या. 'सगु्ण बहा! हि 'कार्यतरह' 
है । जगत्‌ का उपादान ईश्वर है और विचर्तों- 
पादान बह्य । मिद्दी घड़े का उपादान कारण है और कझुम्हार निमिच्त कारण 
रस्सी सर्प का विवत्तापादान है । वाचस्पति के मत से बह्म जगत का कारण 
है और अविद्या या साया सहकारी कारण । घेदांत परिभाषा की सस्मत्त 
में जगत्‌ का कारण माया को कहना चाहिए । सर्वेज्षसुनि के मत में अद्धि- 
तीय ब्रह्म ही जगत्‌ का कारण है। अश्न यह है कि क्‍या इनमे से किसी 
मत के अनुसार जगव्‌ मिथ्या है! उच्तर में 'हां' और 'न दोनो कहे जा 
सकते हैं | प्रश्वकर्ता 'सिध्या' शब्द से क्या समझता है इसी पर उसके 
प्रश्न का उत्तर निर्भर है। जगत्‌ इस अर्थ से सिथ्या नहीं है कि उसकी 
सत्ता” नही है । जगत्‌ की सत्ता? है, व्यावहारिक सत्ता है, इससे कोई 
चेदांती स्वप्न में भी इनकार नही कर सकता ।" शश-#'ग और आकाश- 
१ अपने “विवेक चूडामणि! अथ के कुछ स्थलों मे तो श्री शकराचार्य ने 
जगत को 'मत्‌? तक कह डाला है 'सत्‌ ब्रह्म का सब कारये सत्त्‌ ही हैं? (सद्बलह्न- 
कार्य सकल सदेव--शलो० २२२) “जैसे सिट टी के सब काये मिट टी ही होते है, 
वैसे ही सत्‌ से उत्पन्न यह सव कुछ सदात्मक हो है? (मत्कायं सकल घटादि 
सरमान्र सेवामितः तद्वत्सज्जनित सदात्मकमिद सम्मात्रमेवाखिलम--श्लोक 
२५३ ) “कथमसतः सज्जायेत” वाक्य में भी जगत्‌ को सत्‌ कहा गया है। 
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हम अपने और समाज के, नहीं-नहीं अपने और विश्व-अक्यांड के स्वाथ 
में भेद करना छोड़ देते हैं। विश्व का कक्याण ही हमारा कल्याण हो 
जाता है, विश्व का हित ही हसारा हित। यह आदर्श भगवान्‌ मे नित्य 
चरितार्थ है। वे विश्व की आत्मा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही उनका 
एकमात्र कार्य है। इसीलिए भगवान्‌ का अवतार होता है, इसीलिए वे 
तरह-तरह की विभूतियों में अपने को प्रकट करते हैं। सर्वेज्ञ देश्वर ने 
वेदों की रचना की है और मनुष्य को प्रकाश दिया है। ईश्वर की भक्ति 
से ज्ञाव और बह्मलोक की प्राप्ति हो सकती है जिसका निश्चित अंत 
भोक्त है । 
प्रंतु यह याद रखना चाहिए कि वेदांत का ईश्वर भह्म की अपेक्षा 
कम तार्विक है। ईश्वर का संबंध व्यावहारिक जगत्‌ से है और श्ञानियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है। ज्ञानी की क्रांत-द्शिनी दृष्टि से 
जगत्‌ के समान इंश्वर की भी पारमार्थिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी अद् 
का एक विवर्त ( ऐेपियरेस ) है| यही बेडले का भी सत्र है। 
अविद्या से ससक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, अह्म का विशुद्ध 
ही चैतन्य-स्वरूप जीव बन जाता है। प्रस्येक जीव 
के साथ पुक अन्तःकरण की उपाधि रहती है । 
इसीलिए जीव परिच्छिन्न और अल्पज्ञ है। इश्वर में अरविद्या नहीं है, 
पर अवियया ही जीव का जीवन है। अ्रविद्या मे रजोगुण और तमोगुण 
की अ्धानता है तथा सत्तोगुण की न्‍्यूनता (मलिनसत्त प्रधाना5विद्या) | 
ईश्वर में वेयक्तिक स्वार्थ नही है, सारा ब्रह्मांड उसका शरीर है श्रौर सारे 
बक्मांड का स्वार्थ ही उसका स्वार्थ है | परतु जीच का अपना अलग स्वार्थ 
है। जिसके कारण वह कर्ता, भोक्ता, बल और साधक बनता है। कुछ के 
भत में अंतःकरण में बह्म का प्रतिबिंब ही जीव है | इस सतत से ईश्वर, 
भाया सें अह्म के प्रतिबिंब का नाम है। विद्यारण्य के अचुसार मन मे 
बह्म का प्रतिबिंब जीव है, और सारे प्राणियों के वासना संस्कारों-सद्दित 


2७० दशनशासतर का इतिहास 


भाष्य-खण्ड में श्रो शंकराचार्य ने गौड़पाद की कारिका का खण्डन 
क्रिया हैं ।" 

देश्वर, सगुण शह्म, अपर अह्म और कार्य ब्रह्म अद्वेत वेदांत में पर्याय- 
बाची शब्द हैं । हम कह चुके हैं कि माया की 
डपाध्रि से श्रह्म ईश्वर बन जाता है | इस अक्रार 
ईश्वर की सत्ता व्यावहारिक जगव्‌ की सत्ता के समान है। व्यावहारिक 
इप्टि से इंश्वर और जगद्‌ दोनों की सत्ता दै और ईश्वर जगत्‌ का अभिन्न 
निम्ित्तापादान कारण! है । ईश्वर ही विश्व की सत्ता का आधार है; यही 
मत शीता का भी हैं। साया? में सतोगुण की श्रधानता है। सांख्य की 
पअकृृति की तरह माया स्वतः जगत को उत्पन्न नहीं कर सकती । साया 
इंश्वर की शक्ति हैं; इंश्वर के आश्रय से वह उष्टि करती हैं। गीता कहती 
है -- मयाध्यक्षेण प्रकृतिः सथते सब्राचरस अर्थात्‌ मेरी अ्रव्यक्षता में 
प्रकृति चर और अचर जगत को उत्पन्न करती है | पाठक पूछेंग कि क्या 
भ्रद्नेत वेदांत का ईसर अज्नानी है ? वेदांत का उत्तर कुछ इस अकार 
होगा। अ्रज्ञानी होता ओर सर्चज्ञता व्यावहारिक जगत्‌ की चीज़ हैं । 
परमार्थ-सत्य की इप्ठि से उक्त अद्टन ही व्यर्थ है| च्यवहार-जयत्‌ में $श्वर 
श्रज्ञानी नहीं, स्तन हैं। इंश्वर साया का स्त्रामी है न कि दास | ईश्वर 
के ऊपर भाया की आवरय-शक्ति काम नहीं करती । ईश्वर को सदेव सब 
बातों का ज्ञान रहता है । ईरवराश्ित साया अपनी वित्षेप शक्ति के कारण 
संसार की उत्पत्ति का हेतु बनती है । अह्य-तत्त की एकता और जगत के 
मायिक स्वरूप का ज्ञान ईसर में सदेव रहता है । ईश्वर सनुप्य की 
सब अकार की उन्नति का आदर्श और श्रद्धा-मक्ति का विपय हैँ | ईश्वर 
में अनन्त ज्ञाव, अनन्त सौंदर्य और अनन्त पवित्रता है। हमारे नेतिक 
जीवन का आइणं संकीणता को त्याग कर सबकी अपना रूप जानना और 
सब से समान व्यवहार करना हैं। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 
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ऊपर हम सातह्ि-ज्ञान और बृत्ति-ज्ञान का भेद बता चुके हैं । सात्ती 
, का अथ है देखनेवाला। साछी ब्रह्म, ईश्वर 
जीव और साक्षी और जीव तीनों से भिन्न बतल्लाया जाता है। 
उपाधि-शून्य चेतन तत्त्व का नाम ब्रह्म है; वही तत्व अन्तःकरण की 
उपाधि से साक्षी बन जाता है। साक्षी चुद्धि-वृत्तियों को प्रकाशित मात्र 
करता है। 'जीव” का घुद्धि-ठत्तियों से अधिक घनिष्ठ संबंध है; जीव में 
कर्तृत्व और भोक्तुत्व का अभिमान भी होता है। साज्ी ईश्वर से भी भिन्त 
है, ईश्वर क्रियाशील है और साक्षी निष्क्रिय | यह हमने आपको विद्यारण्य 
स्वामी का सत सुनाया । 
ऐसी जटिल परिस्थितियों में भतभेद्‌ होना स्वाभाविक है। कौसुदी- 
कार के मत में इश्वर का एक पिशेषरूप ही साक्ती है।* उपनिषद्‌ के 
दो पत्तियों में एक स्वादिश्ट फल खाता है और दूसरा सिर देखता रहता 
है। पहला पक्षी जीव है और दूसरा ईश्वर । शंकराचार्य के प्रंथों सें इन 
दोनों सतों के पत् में उद्धरण मिल सकेंगे | 
वेदाँत-परिभाषा के मत में जीव ही एक दृष्टि से 'साक्षी” है और 
दूसरी इृष्टि से 'जीव” झर्थात्‌ कर्ता और भोक्ता । अ्रंतःकरण से उपहित 
चैतन्य साक्षी है। यह साकी प्रत्येक व्यक्ति में अलग-अलग है | वही 
अंतःकरण जिसका धर्म है वह अमाता या जींव है। जीव और अंतःकरण 
का संबंध, साक्षी और अंतःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ हे। सिद्धांत 
लेश के अनुसार--अंत:करण विशिष्ट: पमाताः तदुपहितः साक्षी |? जिस 
प्रकार साक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संबंध होता है, इसी प्रंकार ईश्वर का 
हे जगत से संबंध है। यह सत भी अन्य सतों से अधिक विरुद्ध 
नहीं है । 


3१ राघाकृष्णन्‌ , भाग २, प्रृ० ६०१-६०३ 
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माया में अहम का प्रतिबिंब ईश्वर है। पंचपादिका-विवरण का लेखक 
जीव को हेश्वर का अतिविंब मानता है ।* 

कुछ विचारकों के मत से वास्तव में जीव एक ही है और उपाधि 
अविद्या है। एक ही जीव है और एक ही शरीर | 
शेप जीव और शरीर उक्त एक जीव की कदपना 
सृष्टि या स्वप्न-सान्न है ।? अथवा, एक भुख्य जीव हिरण्यगर्भ है, शेष 
जीव हिरण्यगर्स की द्वायामात्न हैं। स्वर्य हिरण्यगर्भ अ्रक्ष का अतिविंब 
है ।3 इस दूसरे मत में जीव एक है और शरोर अनेक । इन शरीरों में 
सब में अवास्तविक जीव हैं। एक जीव-वादियों का एक तीसरा समुदाय 
भी है जिसके अचुसार एक ही जीव बहुत से शरौरों में रहता है ।* यह 
सारे मत शांकरभाष्य के विरुद्ध हैं जहां जीवों की अनेकता का स्पष्ट प्रति- 
पादन है । अनेक जीव-चादियों में भी इसी प्रकार मतभेद हैं, परंतु हमारी 
दृष्टि में इन सब म्तों का दार्शनिक महत्व बहुत कम है। एक अ्रनिव॑- 
चनीय तत्व अविधा की धारणा ही श्रह्मत-वेदांत की मौलिक सूझ है । 

शप्पय दीक्षित ने 'सिद्धांतलेश!/ के आरंभ में लिखा है कि प्राचीन 
श्राचार्य एक अद्वितीय सत्‌ पदार्थ बह्म के प्रतिपादन में ही विशेष रुचि 
रखते थे, ब्रह्म से जगत्‌ के विवर्त किस प्रकार या किस क्रम से उत्यित 
होते हैं, इसके वर्णन में उनकी अभिरुचि कम थी; इसीलिए नवीन लेखकों 
में मतभेद उत्पन्न हो गये। इन्‍्हों मतभेदों का प्रदर्शन श्रप्पय दीक्षित के 
'सिद्धांतलेश संग्रह! का वण्य विषय है। वास्तव में चेतन्य-तत्त की एकता 
और अ्रधिद्या की धारणा यही श्वेत बेदांत के दो महत्वपूर्ण सिद्धांत हैं । 
अन्य बातों का स्थान गौण है | 


$ प्तिविस्वों जीवः विम्बस्थानीय इश्वरः--सिद्धांतलेश (विजयानयरम्‌), 
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स्वाभाविक और संगत मालूम पड़ती है | अपनी रूपकमयी भाषा में अहम 
को झानंद की प्रतिष्ठा कह कर सी उपनिषद्‌ उस ब्रह्म से सिन्न नहीं 
सम्रूते । अह्य का आनंद्सयत्व उपनिषदों की कान्यमय शेली के अधिक 
अनुकूल है। कवि-हृदय विश्व-तत्व को निरानंदु नहीं देख सकता, सक्धे 
ही वह दाशंनिक चद्धि के अधिक अनुछल हो । 
अपनी “विवेक चूढामणि! में कवि शंकराचार्य ने अह्म को “निरंतरा- 
नंद रसस्वरूपः कह कर वर्ण॑व किया है (देखिये, रलोक २३६) परंतु 
उसी भ्रंथ सें दाशैनिक शकर ने आनंदमच का कोश होना सिद्ध झ्नया है | 
(इल्लोंक, २११) 
सूर्य का सहसों घ्ों, नदियों ओर ससुद्रों में अतिबिंद्र पढ़ता है। 
अवच्छेददद और. एक सर्च अनेक होकर दीखता हैं; स्थिर सूर्य 
अतिविववाद छहरों में हिलता हुआ मतीत होता है। घढ़ों 
को नष्ट कर दीलिए, नदियों और ससुद्धों को हदा दीजिए, तो फिर 
एक ही सूच रह जाता हैं | इसी अकार अविद्या में झह्म के अनेक अतिदिंद 
चाल्तपिऊ प्रतीत होते हैं, चात्तव सें छह्म अनेक था विकह्लारी नहीं हो 
जाता। अविद्या के नष्ठ होते ही जह्म का यथार्थ स्वरूप प्रकाशित हो 
उठता है। यह 'प्रतिबिंदवाद' है | रुपक के सोदर्य के कारण ही छुछ 
विचारको ने इसे स्वीकार कर लिया, ऐसा अतीत होता है । 
अवच्चेदवाद के समर्थक अधिक हैं | सूर्य की तरह तरह्म साकार नहीं 
है जिसका कहीं प्रतिदिंद पढ़े । अविद्या की उपाधि ही बह्म के दूसरे रूपों 
में भाल्मान होने का हेतु है । अवच्छेद और परिच्छेद लगभग ससातार्थक 
हैं। अविद्या की उपाधि से अवच्छिन्त या परिच्छित्त बह्म जीव और 
जगत बन जाता है | अवच्छेदक का अर्थ है सीमित कर दुनेवाला। अज्ञान 
से अवच्छिन्न बह्म खंड-संड अतीत होता ह। दोनों बाद में शब्द मात्र 
का सेंद है। वेदांत की मूल घारणाएं--त्रह्म ओर अविद्या दोतों में 
वक्त्सान हैं । 
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विशुद्ध्‌ बह्म ही शरीर, अंतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो जाता 
है। कतृंत्व-और भोक्तत्व-संपन्न जीव के तीन 
जीव के शरीर, प॑चकोश शरीर हैं। पहल्ा शरीर स्थूल शरीर है जो 
दीखता है और मरने पर जिसका दाह-संस्कार किया जाता है । स्वप्न 
और सुघुप्ति में स्थूलशरीर क्रियाहीन हो जाता है; यह गत्येक जन्म में 
बदलता रहता है। पांच ज्ञानेन्द्रिय, पांच कर्मेन्द्रिय, मन, बुद्धि और 
पांच भराण मिक्कर सूच्म शरीर बनाते हैं । यह सांख्य के लिंग-शरीर के 
समान है। अज्ञान की उपाधि, जे सुषुप्ति में भी वत्तमान रहती है, 
कारण-शरीर है । यह कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छूटता | 
जीव को पांच कोशों से लिपटा हुआ भी बतलाया जाता है। अन्न- 
मय, प्राणमय, सनोसय, विज्ञानमय और आलनंदमय यह पांच कोश हैं । 
मोक्ष दशा में यह कोश नहीं रहते । अद्वमय कोश स्थूल शरीर है; आण- 
सय, मनोसय और विज्ञानमय कोश सूक्ष्म शरीर के तल हैं। शंकराचार्य 
के मत में आनंद बह्म का स्वरुप नहीं हे; 'आनंद्सय” भी एक कोश है। 
वेदांत के आनंदसयाधिकरण' की शंकर ने दो व्यास्याएं की हैं। अहम 
आन॑दमय है, यही सूत्रों का स्वाभाविक अर्थ है। इसके विरुद्ध अनेक 
आज्षेप उठाकर सूत्रकार ने उनका खंडन किया है। परंतु शंकर के सत में 
ब्रह्म और आनंद्मय एक नहीं हैं । तेत्तिरीय में ही, जहां जगह-जगह अहम 
को आनंद्सय कहा है, अह्य को आनंद का पुच्छु और प्रतिष्ठा! भी बत- 
लाया है (अहम पुच्च अतिष्ठा) आनंद के हिस्सों का भी वर्णन है। “प्रिय 
उसका सिर है, मोद दाहिना पक्त, प्रमोद दूसरा पत्त, आनंद आत्मा और 
मह्य पूछ या प्रतिष्ठा !! इस अकार बह्य आनंदमसय से भिन्न है। रामाजुज 
का सत सूत्रकार के अनुकूल है। 'सोध्कामयत” (उसने इच्छा की) क्रिया 
का कर्ता आनंदसय” ही हो सकता है। घह्म शब्द नपुंसक लिंग है, 
उसका 'स॒ः (पुलिज्ञ 'चह”) से निर्देश नहीं हो सकता। “मय” प्रत्यय 
प्राजु्य अर्थ में है न कि विकार अर्थ सें । हमे रामानुज की ध्याख्या ध्यादा 


अद्ठेत वेदात ३७७ 
का वाच्याथ, कोश-गत अथ, छोड़ देवा पढ़ा, इस लिये इसे जहत्त्वार्था 
लक्षणा का उदाहरण कहेंगे | जहद्‌ का अर्थ है त्यागता हुआ यथा त्यायती 
हुई, जहल्ववार्था का सतलब हुआ 'अपने अथ को छोइती हुई? । 

अजहत्य्वार्था या अजहरलत्तणा--इस लक्षणा में भी वाच्याथ सें 
परिवर्तन करना पढ़ता है, परंतु चाच्या्थ को सचंथा छोड़ नहीं दिया जाता। 
शोणो गच्छुति! शोण जाता है, इस वाक्य में शोण का चाच्याथे लाल? 
है । परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिए 'शोण!' में लक्षणा करनी 
पड़ती है । शोण का लक्षितार्थ हुआ लाल रंग का घोड़ा? । इस प्रकार 
शक्यार्थ या वाच्याथ का परित्याग नही हुआ क्योंकि घोड़े का रंग लाल 
है। शोण का अर्थ लक्षणा की सहायता से शोणत्व या लालिसा-विशिष्ट 
अश्व-द्वृ्य हो गया, जिस से वाक्य सार्थक अतीत होने लगा। 

जहदजहरलत्षणा--इस लक्षणा में चाच्याथ का एक अंश छोड़ता 
पढ़ता है और एक अंश का अहण होता है। इस अकार इसमें 
जहती' और 'अजहती' दोनों के गुण वत्तमान हैं । 'जिस देवदत्त को मैंने 
काशी में देखा था उसी को अब मथुरा में देखता हूँ” यहां काशीस्थ देव- 
दच और मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है । परंतु पहले देवदत्त 
और दूसरे देवद के देश-काल में भेद है। पहली बार जब देवदत्त को 
देखा था तो बह और देश तथा और समय सें था; अब वह दूसरे स्थाव 
और दूसरे काल में है। दोनों देवदर्तों की एकता तभी समस्त में आा 
सकती है, जब हस दोनों में से देश-काल के विशेषण हटा लें | इस अकार 
धत्काल्लीन!ः और 'एकत्कालीनः तथा 'काशीस्थ' और 'सथुरास्य” की 
विशेषताओं को वाच्याथ में से घदा देना पढ़ता है | शेष वाच्याये ज्यों 
का सो रहता है और दो देवदत्तों की एकता समर में आ जाती है । 

वेदांतियों का कथन है कि जीव और भह्य की एकता चताने वाले मद्दा 
वाक्यों का अर्थ भी इसी प्रकार, जह॒ृदजहल्लक्षणा से, समर में आ सकता 
है। 'जीव' और “अक्ष', लव” और 'तत? के वाच्याथ्थ॑ में से उन गुणों को 
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'्रह्म सत्य है, जगव्‌ मिथ्या है और जीव अह्य से मित्र नहीं है? यही 
चेदांत की शिक्षा का, एक लेखक के मत में, 
सारांश है। जे तत्त पिंड (शरीर) में है, वही 
बह्मांड में है, जे शरीर का आधार है वही जयत्‌ का भी आधार है। 
धह्य को जानने से सब कुछ जाना जाता है! प्रारंभ में केवल एक 
अद्वितीय सत्‌ ही था? इत्यादि अ्रतियां जगत्‌ की एकता घोषित करती हैं। 
श्रति के मद्दावाक्य बतलाते हैं कि जीव और अह्म एक हो हैं | 'में बह्म 
” “वह (ब्रह्म) तू है” 'यह आत्मा प्ह्म है! (अइं बह्मास्मि, तत्तमसि 

अ्रयसत्मा बह्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध और नित्यमुक्त ब्रह्म तथा 
बंधन-अस्त जीव की एकता कथन करते हैं । प्रश्न यह है कि बह्म और 
जीव जैसी भिन्न वस्तुओं की एकता समस्त में किस प्रकार आ सकती है ! 
श्रुति के घाकयों का तात्पर्य हृदयंगम ही कैसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
धर्मवाल्े 'तत्पदार्थ' (बह्म) और 'त्वं पदार्थ! (जीव) का ऐक्य सन पर 
आसानी से अंकित नहीं हो सकता | 

वेदांतियों का कहना है कि श्रति-वाक्यों का अभिप्राय लक्षणाओं की 
सहायता से जाना जा सकता है। जहां शब्दों का सीधा वाच्याथ लेने से 
वाक्य का श्र्थ-बोध न हो, वहां लक्षणा से आशय जाना जाता है 
( तालयोनुपत्तिलेत॒णाबीजस्‌ )। शब्दों का साधारण अर्थ वाच्याथ 
कहलाता है; लक्षणा की सहायता से जो श्र मिलता है उसे 'लक्षिताथ! 
कहते हैं । महावाक्यों के अर्थ-बोध के लिये तीन लक्षणाओं का ज्ञान 
आवश्यक है अरथांत्‌ जहरुलत्तणा, अजहर्लतक्तषणा और जहदजहल्लक्षणा । 
पहली दो को 'जहत्सवार्था! और 'अजहत्स्वार्था” भी कहते हैं; तीसरी इन्हीं 
दो का मेल है । 

जहत्तार्था---गंगा में गांव है! इस वाक्य का वाच्यार्थ विरोध-अस्त 
है। गंगा-पवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है। इसलिए उत्त चाक्य 
का “गंगा के तट प्र गांव! है, यह अथ करना चाहिए । यहां गंगा! शब्द 


महावाक्यों का अथे 
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हृदय-भूमि तेयार नहीं हो सकती, जिसमे ज्ञान का बीज बोया जा सके | 
संसार को मिथ्या या अतात्विक कहने का अर्थ सूंठ, कपट, आडस्बर और 
सिथ्यादस्भ को अश्नय देना नहीं है। यह ठीक है कि ज्ञानी के लिये श्रुति 
के विधि-निषेध नहीं है (निस्त्रेगुणये पथि विचरतः को विधिः को 
निषेधः--शुकाष्टक), पर हमें इस विचार का अनर्थ नहीं करना चाहिए | 
'ज्ञानी के लिये कोई नियम या बंधन नही है? इसका क्या अर्थ है ? जब 
शुरूशुरू में कवि-छान्न कविता करना प्रारंभ करता है अथवा चित्रकला 
का विद्यार्थी चित्र-रचना का अभ्यास करता है तब उन्हें पिंगल और 
रेखा-शास्र के अनेक कठिन नियमों का बढे मनोयोग से पालन करना 
पढ़ता है । धीरे-धीरे जब वे छात्र काव्य-कत्ना और चित्राहुण में निपुण 
होने लगते हैं तब उन्हें उन नियमों का पालन साधारण बात मालूम 
पढ़ने लगती है---वे बिना मनोयोग के नियसानुकूल काम करने लगते 
हैं। अपनी कलाओं के पूरे 'मास्टर' या पंडित बन जाने पर उन्हों छात्रों 
को काव्य और चित्र-कल्ा के नियमों की परवाह भी नहीं रहती । तब 
वे जे कुछ लिख या खींच देते है वही कविता और चित्र हो जाता है; 
उनकी कत्तियां स्वयं अपने नियमों की सृष्टि करने लगती है और उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी भ्रकार सच्चरित्रता और साधुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता वहीं रहती । 

. जिसने एक बार अपनी स्वार्थ-भावना का समूलोच्छेद कर लिया है उसे 
करत्तंव्य-चिषयक शिक्षा की अपेक्षा नहीं रहती । ज्ञानी के विधि-निषेष से 

परे होने का यही यथाथ अभिप्राय है । ; 

गीता में जिसे स्थितप्ज्ञ कहा है वही वेदांत का कर्तव्य-बंधनों से 

मुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भो लोक कल्याण के लिये 

कर्म करने चाहिए । ज्ञानी कर्म करे या न करे, इससे उसके ज्ञानीपन में 

कोई भेद नहीं पढ़ता । परतु ज्ञानी कभौ पाप-कर्म में लिप्त हो सकता है, 

इसकी संभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकषि के डंंदोभंग 
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घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैं। प्रत्यकत्व अथवा चैतन्य गुण 
जीव और ब्रह्म दोनों में समान है । इस प्रकार उनकी एकता हृदयंगम हो 
सकती है । 

वेदांत के आलोचकों का कथन है कि वेदांत में व्यावहारिक अथवा 
नैतिक जीवन के लिए स्थान नहीं है । शंकर का | 
ज्ञान-सार्ग मनुष्यों को नेतिक उन्नति (मॉरल 
प्रोओ्ेस) के लिए किसी प्रकार का प्रोत्साहन नहीं 
देता । कर्त॑व्याकर्तव्य का विचार नीची श्रेणी के मनुष्यों के लिए है, 
ज्ञानियों के लिये नहीं | वैयक्तिक और सामाजिक कर्तव्य ज्ञानी के लिये 
नहीं है। वेद के विधि-बावय भी ज्ञानी की दृष्टि में अर्थ-हीन है । जिसकी 
इष्टि जगत्‌ को मिध्या देखती है, जो संसार के सारे व्यवहारों को अतात्विक 
मानता है, वह विधि-निषेध का पारूम करने को बाध्य नहीं हो सकता । 
इस अकार वेदांत-दशेन सामाजिक जीवन का घातक है । 

उत्तर में हमे निवेदन करना है कि यद्यपि वेदांत प्रवृत्ति-मार्ग से 
निवृत्ति-सा्ग को श्रेष्ठ समझता है, तथापि नेतिक-जीवन का परित्याग उस 
की शिक्षा नही है। वस्तुतः वेदांत की दृष्टि में बिना नेतिक गु्णों--यम, 
नियम, आदि, का धारण किये ज्ञान-प्राप्ति संभव नहीं है। ज्ञान-आधपि 
तो दूर की बात है, चरित्र-हीन को अह्म की जिज्ञासा करने का भी अधि- 
कार नहीं है। 'अथातो ब्रह्म जिज्ञासा? पर भाष्य करते हुये श्री शंकरा- 
चार्य ने अर्थ! का आनतर्य अर्थ बतलाया है। ब्रह्म जिज्ञासा का अधि- 
कारी वही हो सकता है (१) जो नित्य और अनित्य के भेद का विवेक 
कर चुका है; ( २ ) जिसे इदहलोक और परलोक के भोगों से वैराग्य हो 
गया है; ( ३ ) जिसमें शस-दुम ( मन और इंद्वियों का निम्रह ) आदि 
सम्पत्तियां चत्तेमान हैं । और (४) जिसे मोक्ष की उत्कट अभिलापा है। 

ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है | ज्ञान के लिए चतुसुंखी साधना 
की आवश्यकता है। घुणा, देप, स्वार्थ-परता और पक्तपात को जोते बिना 


वेदांत की साधना, 
सोक्षावस्था 


अद्वेत वेदांत इे८१ 


में विशेष आग्रह न रहे । सारी मानव-जाति, नहीं नहीं, सारे ्राशि-वर्ग, 
को साथ लेकर ही हमें साधना करती है । बोधिसत्वों के आदश के शलु- 
सार संपूर्ण विश्व के प्राणियों को मुक्ति दिल्लाए बिना अपनी भोत्त स्वीकार 
करना भी पाप है। इसोलिये 'बोधिसच्तों' का पुथ्वी पर अवतार होता 
है, इसीलिये भगवान्‌ कृष्ण को भी लोक-संग्रह के लिये कर्म करना 
पढ़ते हैं । 

अप्पय दीक्षित ने अपने मत की पुष्टि में शांकर भाष्य से उद्धरण 
दिया है। परंतु यदि यह शंकर का सत न भी हो तो भी उसके महत््व मे 
कोई कसी नहों पड़ती | वस्तुतः साधना वेयक्तिक हो भी नहीं सकती । 
क्या शंकराचार्य ने संसार के कल्याण के लिये अपना भाष्य सही लिखा 
क्या उन्होंने अपने ज्ञान और बुद्धि से एक राष्ट्र को लाभ नहीं पहुँचाया 
कृष्ण की गीता ने कितने हृदयों को सांत्वना दी है ! जब कोई साथ, 
महात्मा या विद्वान्‌ लोगों मे अपना मत फैलाने की कोशिश करता है 
तब चह, शात था अज्ञात-भाव से, सानव-जाति को अपने साथ साधना 
करने का निमंत्रण देता है। विश्व-साहित्य के कवि, नाटक-कार और 
ओऔपन्यासिक सी यही साधना कर रहे हैं। प्रयोग-शालाओं में जीवन 
बितानेवाले चेशानिक भी इसी में संलम है। सभी हृदयों में अह्य की 
ज्योति छिपी है, और सभी उसे अभिव्यक्त करने का यत्न कर रहे हैं। 
किसी का यत्ष अधिक तीज और स्पष्ट है; किसी का कम | ससी एक मार्ग 
के पथिक हैं, सभी एक ही आत्म-सोंदर्य के आकर्षण में पडे है। ऐसी 
दुशा में किसी को किसी से घृणा करने को जगह भी कैसे हो सकतो है ! 


शैघ० दृशनशास्र का इतिहास 


करने की। ज्ञान होने के बाद साधक सिरे प्रारब्ध कर्मों के भोग के लिये 
जीवित रहता है। उस दशा में उसे 'जीवन्मुक्त कहा जाता है। ज्ञान- 
प्राप्ति में जे! सुख और शांति है वह केवल परलोक की चौज़ नहीं है; 
उसका अनुभव इसी जन्म में बिना बहुत बिलंब के हो सकता है। इस 
प्रकार ज्ञान का महत्व अलुभव से परे नहीं है। 
मोक्ष-आप्ति के छिये वेदांत विशेषरूप से श्रवण, मनन और निदि- 
ध्यासन का उपदेश करता है। थे तीनों ही अहम की अजुभूति भाप्त करने 
के साधन हैं | ब्रह्म की अनुभूति ही वह ज्ञान है जे अ्रविद्या को नष्ट 
कर देता है | यह बह्मानुभव सी बुद्धि को एक वृत्ति है, इसलिये श्रवण 
आदि साधनों से उत्पन्न की जा सकती है।"* यह वृत्ति उत्पन्त होकर 
अज्ञान की दूसरी वृत्तियों को न९ करके स्वयं भी नष्ट हो जाती है । जैसे 
अशि इंधन को जलाकर शांत हो जाती है वैसे ही यह वृत्ति अन्य वृत्तियों 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को आप्त हो जाती है । 
मोक्ष पर भ्रप्पय दीक्षित के विचार बडे महत्त्व के है । उनका मत है 
मोक्ष के विषय में अप्पय कि 'पूर्ण भुक्ति' वैयक्तिक नहीं, सावंजनिक 
दोक्षित का भत*+ चीज़ है। जब तक सब जीव सुक्त न हो जाय॑ 
तब तक पूण मुक्ति संभव नहीं है । अन्य जीवों के बंधन में रहते हुये एक 
दूसरे प्रकार की सुक्ति संभव है । इस दूसरे अर्थ में सुक्त जीव को अद्य- 
लोक या हैश्वर-भाव आप्त हो जाता है,3 जिसका पेदांत के अतिस 
श्रध्याथ में वर्णन है। आत्ैक्य का सिद्धांत यों भी स्वाथपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ ही यदि साधक यह भी जान ले कि बिना जगरत्‌ 
की मुक्ति हुये उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेयक्तिक साधना 
+ देखिये विवरणप्रमेयसग्रह, ए० २१९, अलुभवों नाम ब्रह्मसाक्षात्कार 
फलको5न्तःकरण वृत्ति मेद । एवं भामती छ० ३१, (११४) 
२ देखिये सिद्धातलेश (विजयानगरम्‌ सस्करण), ४० १११ तथा आगे। 
3 तस्माद्रावत्सबंमुक्ति परमेश्वरभावों मुक्तस्य, वही, 2०, ११९ । 








विशिश्टद्वेत अथवा रामाचुज-दशन शेप 


है। बह्म और ईश्वर में भेद नहीं है; माया मे संसक्त ब्रह्म को ईश्वर नहीं 
कहते | जिस ईश्वर की सक्ति और शरणागति का उपदेश आप॑ म्ैथों में 
मिलता है वह ब्रह्म से भिन्न या नौची कोटि का नहीं है । ईश्वर की सिफ़े 
व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, तह परमार्थ-तत््व है। इसी प्रकार जगत 
तथा जीवों की सत्ता भी 'सिफ् व्यावद्वारिकः नहीं है। अह्ेत पेदांत का 
सबसे बडा दोष यही है कि वह ईश्वर, जीव और जगत्‌ से वास्तविक 
सत्ता छीन कर उन्हें अह्म का 'पिवत्तमात्र” बता डालता है । 

अद्वेत मत की बोद्धिकता रामाजुज को सह्य नहों है | उन्होंने साधा- 
रण जनता के मनोभावों को दार्शनिक भाषा से अभिव्यक्त करने की चेष्टा 
की । मनुष्य के व्यक्तित्व में बुद्धि के अतिरिक्त हृदय का भी स्थान है । 
मनुष्य प्रेम और भक्ति, पूजा और उपासना, आकोच्षा और प्रयत्न करने- 
वाला है| उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपासना से संबद्ध भाव स्टूंे हैं, 
उसके प्रयत्नों में वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे नहीं 
केवल व्यावद्ारिक हैं, उसकी आत्मा और परमात्मा पारमार्थिक सत्ताएं नहीं 
हैं, यह सिद्धांत सानव-बुद्धि को व्याकुल्न और स्तब्ध करनेवाले हैं । हमारे 
जीवन मे जो अच्छे और छुरे, पाप भ्रोर पुण्य का संघर्ष चलता रहता है 
चह क्‍या मूंठा है? हमारे “व्यक्तिव! को सिर्फ़ च्याचहारिक' कहना उसे 
(कुछ नहीं या सिथ्या? कहने का ही शिष्ट ढंग है | शंकर का व्यावहारिक 
और मिथ्या का सेद भलुष्यों की सामान्य बुद्धि में नहीं घेंसता; जगव्‌ को 
मिध्या कहना शूल्यवाद का अचलंबन करना है । जन-साधारण मिथ्या का 
अर्थ 'शून्य' ही समझते हैं | विज्ञानभिक्ठ जैसे विद्वान भी शंकराचार्य को 
प्रच्छु्ष बौद्ध ( छिपा हुआ शूल्यवादी ) कहने से नहीं चूके | शंकर का 
भायावाद हमारे प्रबलतम नैतिक प्रयत्रों और गृदतम भक्ति-भावनाओं को 
भदारी के खेल जैसा रूँठा करार दे देता है। शंकर की दृष्टि से जीवन की 
जटिल समस्याओं में कोई गम्भीरता नहीं है, जीवन एक बाजीगर का 
तमाशा है, ब्रह्म के मनोविनोद की साम्ी है। हमारे सुख, दुख और 


सातवां अध्याय 
विशिष्ठाद्वेत' अथवा रामानुज-दशशन 


आजकल के स्वतंत्र विचारों की इृष्टि में यह प्रश्न विशेष महत्त्व का 
नहीं है कि उपनिषदों की ठीक व्याख्या शंकर ने की है या रामानुज् ने। 
आज हस शंकर और रामानुज के भाष्यों का अध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, बादरायण का मत जानने के लिये नहीं। बाद- 
रायण ही बडे या आदरणीय हों ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महत्वपूर्ण विचार हों वहो बड़ा है। परंतु पुराने विचारों के अद्ैती 
और विशिष्टाद्वेतियों के लिये उत्त प्रश्न बडे महत्व का है। उपनिषदों के 
अध्याय से हम देख छुके हैं कि उनमें झह्म के सगुण और निर्मण दोनों 
प्रकार के वर्णन पाये जाते हैं। इन विरोधी वर्णनों का साम॑जस्थ पैसे 
किया जाय ? शंकर ने उपनिषदों के परा और अपरा विद्या के भेद की 
अपने भ्रनुकूल व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया | जहां मह्य 
को सगुण कहा गया है, वह ध्यावहारिक इष्टि से, वास्तव में अहम निर्गंण 
है। निर्मुणता कौ प्रतिपादक श्रतियां भी बहुत हैं (अरूपवद्ेव हि तत्म- 
धानत्वातू-बह्मसूत्र) । व्यावहारिक' और 'पारमार्थिक' का यह भेद रासा- 
चुज को स्वीकार नहीं है । अह्य एक ही है, 'परः और “अपर' भेद से दो 
प्रकार का नहीं । ब्रह्म निगंण नहीं, सगुण है । जब अ्रति अह्य को निर्मण 
कहती है तब उसका तात्पयं बह्म को दोष था दुष्ट-गुण-हीन कथन करना 
होता है । अहम मे अक्ृति के भुण नहीं हैं, बदुजीवों के विशेष गुण भी नहीं 
है। श्रति के सगुण वर्णनों से पता चलता है कि त्क्म अशेप कस्याणसय 
गुणों का आकार है | त्रह्म में अनंत शान, अ्रनंत सोंदर्य और अनत करुणा 


१ विश्विक्षद्ेत मत को “श्रीसंग्रदाय भी कहते हैं । 
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आकाक्षाएं, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक और नेतिक जीवन, हमारे 
विचार और भावनाएं किसी में कोह तत्व नहीं है; सब मिथ्या हैं, सब कुछ 
माया है, केवल म्रह्म ही सत्य है । 

लेकिन ऐसे निर्गुण, निर्मम और निष्ठुर अह्म को लेकर हम क्या करें ! 
वह अह्य जो हमारे दुख-दर्द से विचलित नहीं हाता, जिस तक हसारी 
आहों की गर्मी नहीं पहुँचती, जो हमारी प्राथैना नहों सुन सकता, जिसके 
न कान है न ऑल, न बुद्धि है, न हृदय, उस बहा का हम क्या करें ! 
ऐसे त्रह्म से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संभव नहीं है । यदि हम साथा 
के पुतले हैं तो हम जो कुछ करें सब माया ही है | फिर श्रति के विधि 
निषेध, श्रक्‍द्ठे घुरे का उपदेश किस लिए है ? श्रति की आज्ञाओं का 
क्या अर्थ है! ज्ञान की खोज भी किस लिए ? बंधन, मोत्त और मो 
की इच्छा, साधक, और साधना सभी तो सिथ्या हैं । 

रामाजुज का संत है कि जीव और जगत्‌ की वास्तविक, पारसार्थिक, 
सत्ता माने बिना काम नहीं चत्न सकता । यदि हमारे जीवन का कोई 
मूल्य है, यदि सृष्टि-प्रक्रिया + बिडंबना-सात्र नहीं है, तो हमारे अयों का 
क्षेत्र जगत्‌ मी सत्य होना चाहिये । तो क्या रामानुज अनेकवादी हैं ! नहीं 
- वे अद्वतवादी हैं; किठु उनका अ्रद्वेत शंकर से भिन्न है; चह विशिष्टाह्वेत है । 
विशिष्टाइत का श्र्थ है “विशिष्ट का विशिष्टरूप से भ्रह्मेत! (विशिष्टस्य 
विशिष्टरुपेणाह्वतम्‌--वेदांत देशिक ) । अ्रद्धितीय नह्म विशिष्ट पदार्थ है 
जीव का प्रकृति उसके विशेषण हैं, इस विशिष्ट-रूप में अ्ह्म ही एकमात्र 
त्च है। 

वैष्णव-धर्म का इतिहास और साहित्य तो बहुत प्राचीन है, यद्यपि 


बाहिल उसे दाशनिक आधार देने का बहुत-कुछु श्रेय 
श्रीरामानुजाचाय को है। ऋग्वेद में विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे। धीरे-धीरे उनका महत्त बढ़ा । साथ ही एक 


धलाग! वामक देवता भी 'भगवत्‌! था सगवान्‌ में परिवर्तित होकर प्रसिद्ध 
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होता हैं। गाय के निर्विकल्यक मत्यक्त में 'यह गाय है? एसा ज्ञान होता 
है। यह ज्ञान सविकृत्यक से मिन्‍त किस अकार है ? सविकत्पक प्रत्यक्ष सें 
धथह भी गाय है, यह (अनेकों में से) एक गाय हैं? इस प्रकार का कान 
होता है । अत्येक चत्तु का जो पहली बार अत्यक्ष होता है वह दिविंकररक 
होता है। निर्विकल्पक ज्ञान भी जटिल है । रामाचुज जाति या सामान्य 
को अलग पदार्थ नहीं मानते । व्यक्तियों सें साइश्य होता है जिसे दुखकर 
हम 'जाति' या 'सामान्य' की धारणा बनाते हैं। जाति केवल बोदिक 
पदार्थ है । 


जब श्रतियां ब्रह्म को नि्युंण बताती हैं तब वे बह्म में कुछ गुणों का 
अस्ाव कथन करती हैं, उनका अमिप्राय यही होता है कि ब्रह्म में श्रन्‍्य 
गुण हैं। अद्य-याक्षाक्तार बिता भक्ति और उपासना के नहीं हो सकता। 
तत्व-ज्ञान भी बिता भगवान्‌ की कृपा के नहीं होता और भगवान्‌ की 
कृपा बिना सक्ति तथा उपासना के असंभव है । 


रामाजुज का भुम-विषयक्त सिद्धांत 'सत्वयाति' कहलाता है। ज्या- 
दियों के विषय सें दो श्लोक पाठक याद रख 


सत्ड्याति दे 
सकते हैं । 


आत्स-स्याति रसत्व्याति रख्यातिः ल्यातिरन्‍्यथा ! 
तथा5निवेचन-ल्याति रित्वेतत्ज्यातिपंचकऋ्स ! 
योगाचारा माध्यप्तिका स्तथा सीमाँसका अपि । 
नैयायिका साचिनश्च आयः स्थात्तीः ऋमाज्जगुः ॥ 
अ्र्थाद योगाचार, साध्यसिक, सोमांसक, सेयायिक और चेदांती 


क्रमशः आत्मस्याति, असत्ल्याति, अज्याति, शअ्यधान्ल्याति और 
अविवेचनीय-त्याति के समर्थक हैं। रामानुज के अजुयाधी इन सच 
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के प्रकाण्ड पंडित थे । उन्होंने श्रद्ेत सत का बद! थुक्तिपूर्ण खणडन किया 
और विशिष्टाह्नेत के सिद्धांतों की श४ खलित ज्याख्या की | उनके सुख्य ग्रंथ 
तत्व-टीका ( श्री भाष्य' की असम्पूर्ण व्याख्या ), ताथपर्य-चंत्रिका ( गीता- 
भाष्य पर टीका ) 'तत्त सुक्ता कल्लाप' और 'शतदूषणी? हैं। अंतिम अंथ 
में भद्वेत-बेदांत की कद्दी समीक्षा है। वेदांत देशिक ने 'सेश्वर सीमांसा! 
अंथ भी लिखा है। श्री निवासाचार्य ( १७०० ईं० ) की 'यतीन्द्ष मत- 
दीपिका! में रामाजुज के सिद्धांतों का संक्षिप्त और सरल वर्णुंत है। रासा- 
जुज ने उपनिषदों पर भाष्य नहीं क्षिखा । अ्ढारहवीं शताब्दी में रंग रामा- 
जुज ने कुछ उपनिषदों पर विशिष्टाद्वेत के अनुकूल टीका की । 

हिंदू-धर्म के इतिहास पर रामाजुज का व्यक्त और विस्तृत प्रभाव पढ़ा 
है। अ्रद्वेतवाद के आलोचक श्र भक्तिमार्ग के प्रचारक रामानुज् के 
विशेष रूप से ऋणी हैं। भध्वाचार्य, बल्लभाचार्य, चेतन्‍्य, रामानद्‌ आदि 
पर रासाजुज के विशिष्टाद्वेत का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है। 

रामाजुज के मत में अत्यक्ष, अनुमाव और आ्रगम यह तीन ही प्रमाण 
हैं। अथुमान-वाक्य में पांच नहीं तीन हो 
अवयव होने चाहिए, पहले तीन या बाद के 
तौब | सांख्य और वेदांत की भाँति यहां भी 'प्रत्यहः का वर्णन 
महत्त्पूर्ण है। रामाचुज का निश्चित सिद्धांत है कि निविशेष या 
निगुण वस्तु का ज्ञान नहीं हो सकता। यदि अद्देत वेदांत को 
तरह अह्य को निर्गुण माना जाय तो भह्म अशेय हो जायगा । जानने का 
अथ है वस्तु को किसी “विशेष! या “गुण” से संबद्ध समझना । नैयायिकों 
के मत मे निर्षिकषपक प्रत्यक्ष में वस्तु की जाति आदि विशेषताओं का 
श्रचुभव नहीं होता | रामालुज का मत इससे भिन्‍न है। वे भी चिर्वि- 
कल्पक और सविकत्पक का भेद सानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार । सिध्त 
वस्तु की सत्ता (सन्मात्रतता) का अहण नहीं हो सकता, इसलिये मानना 
चाहिए कि निर्विकत्पक अत्यक्ष में भी पदार्थों के गु्ों का कुछ बोध ज़रूर 


अत्यक्ष श्रकरणु 
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करण इतना व्यापक और प्रभावशाली है तो रस्सी में हाथी का भूम क्यों 
नहीं होता, सांप का हो क्यों होता है? और शुक्ति में सर्प का भूस क्यों 
नहीं होता ? सत्ण्याति भूस की व्याख्या नहीं करती, उसकी सत्ता ही उडा 
देती है । यथार्थ और अयथार्थ ज्ञान में भेद किये बिता काम नही चल 
सकता । सत्व्यातिवादियों से एक रोचक अश्व किया जा सकता है-- 
क्या सम से बचने की कोशिश करनी चाहिए ? यदि हां, तो चह कोशिश 
सफल केसे हो सकती है ? 


रासानुज के मत सें अ्रमा उस यथार्थ (वस्तु-संवादी) ज्ञाव को कहते 
हैं, जे व्यवहारानुग भी है अर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफलता हो सकती है (यथावस्थित व्यवहाराजुगुण ज्ञानं मसा)। स्वप्न 
के पदाथ भी सत्‌ होते हैं, परंतु स्वप्त-ज्ञान व्यवहार में कास नहीं श्राता । 
रामानुज के अनुसार स्वप्त के पदाथों का खष्टा इंश्वर है, जीव नहीं । 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्न भिन्‍न-सिन्‍न दर्यों होते हैं ? क्योंकि स्वप्म 
के पदाथों की सृष्टि जीवों के कर्माचुसार होती हैं। अपने शुभाशुभ कर्मों 
के अनुरूप ही जोच अच्छे छुरे स्वप्न देखता है। यह मत मनोविज्ञान के 
प्रतिकूल है। प्रसिरु मनोवैज्ञानिक फ्रॉयड के सतालुसार मनुष्य की 
अव्यक्त चेतना या अनभिव्यक्त सानसिक जीवन कौ ग्रुप्त वासनाएं ही 
स्वप्नों का कारण होती हैं| अद्वेतमत में भी स्वप्न जीव को सृष्टि होते हैं 
प्रंतु रामाचुञ का कहर यथाथवाद उन्हें स्वप्न-पदार्थों को कादपनिक कहने 
से रोकता है। 


रामालुज की सस्मति से पूर्व और उत्तर मीमांसा में कोई विरोध नहीं 
है । वेद के कम-काण्ड, उपासना-कार्ड और ज्ञान-कांड सभी का महत््त 
है | रासानुज का सत कोई नवीद सत नहीं हैं, उनका दावा है कि व्यास, 
चोधायन, गुहदेव, भासचि, अल्यानंठ, द्ृविद्ार्य, प्राइकुश नाथ, चामुना- 
चार्य आदि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रुति की व्याख्याएं की हैं, वे उनके मत 
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ख्यातियों को दोषपूर्ण सानते हैं और अपनी सत्ख्याति का प्रतिपादन 
करते हैं । 


पाठकों को याद होगा कि अद्वेत वेदांती हर ज्ञान को सविषयक 
मानते हैं । परंतु शान के विषय की सत्ता आतिभासिक, व्यावहारिक और 
पारसार्थिक भेद से तीन अकार की हो सकती है । रामानुज् सत्ताश्रों के 
इस वर्शीकरण को स्वीकार नहीं करते । सत्ता एक ही प्रकार की है । परंतु 
वे भी अद्वेत के इस सिद्धांत को मानते हैं कि अच्येक ज्ञान का विषय होता 
है। यही नहीं, मत्येक विषय सविशेष था गुणवाल्ा भी होना चाहिए, 
अन्यथा उसकी प्रतीति न होगी। इसका यह अर्थ हुआ भूमज्ञान का भी 
विषय सत्‌ होता है, वास्तविक होता है। शुक्ति में जे रजत दीखती है 
उसकी वास्तविक सत्ता होती है। 


यहां पाठ संक्षेप में चेदांत का 'पंचीकरण” सिद्धात समभ के । जिन 
महाभूतों (स्थूल भूतों) का प्रत्यक्ष होता है उनमें से प्रत्येक में दूसरे भूत 
सिले रहते हैं। स्थूल पृथ्वी में आठचां-आठवां भाय जल, वादु आदि का 
है और शेष अ्रपना | इस प्रकार अच्येक भौतिक पदार्थ में पांचों भूत वर्च- 
मान है । यही पंचीकरण-प्रक्रिया है। शुक्ति में रजत के परमाणु वर्तमान 
हैं, इसलिये रजत का प्रत्यक्ष मी 'सलदार्थ! का प्रत्यक्ष है। इसी प्रकार 


रेते में जल-कण उपस्थित है और झूग-मरीचिका असत्‌ का ज्ञान नहीं 
है। गतीन्द्रमत दीपिका कहती है, 


भ्रतः सच ज्ञान सत्य सर्विशेषविषयंच, निर्विशेष वस्तुनोल्यहणाव। 
अर्थात्‌ सब ज्ञान (ज्ञानमात्र) सच्चा और सविशेष पदार्थ का होता 
है, निर्विशेष वस्तु का अहरण नहीं होता। इसका सीधा श्रर्थ यह है कि 
सूम या मिथ्या ज्ञान की वास्तव में सत्ता ही नहीं है। भम की यह 
च्यास्या सर्वथा असंतोपजनक सालुम होती है। पचीकरण सिद्धांत क्या 
, डैआ, जादू हुआ, जे किसो वस्तु हो कुद् दिखता सकता है। यदि पंची- 
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चाद के समर्थक हैं। कारणता-विचार की दृष्टि से ग्रकारी को उपादान 
और प्रकार को उपादेय ( उपादान कारण का कार्य ) कहना 'चाहिये। 
जीव और जगत्‌ बह्म के उपादेय हैं, जह्य की परिणमन-क्रिया के फल है । 
ब्रह्म का जगव्‌ और जीवों के रूप में परिणाम होता है, फिर भी बह्म 
निर्विकार रहता है, यह श्रुति के अनुरोध से सानना चाहिए ( श्रुतेस्तु शब्द 
मूलत्वात्‌ )। बह्म में विचित्र शक्तियां हैं, उसे कुछ भी अशक्‍्य नहीं है। 

ईश्वर तथा जगत्‌ और जीवों में आत्मा और शरीर जैसा संबंध 
है | ईश्वर सब की आत्मा है। जैसे भौतिक-शरीर की भ्रात्मा जीव 
है, वेसे ही जीव की आत्मा ईश्वर है। इंश्वर जीव का अन्‍्तयांमी है 
(अन्तयाम्यस्ृतः) । 

मीमांसा की परिभाषा में कहें तो जीव और ईश्वर में शेष-शेषी-भाव 
संबंध है ।* मुख्य यज्ञ-विधान को शेषी कहते हैं और उसके साधनभूत 
सहकारी विधान को शेष । मीमांसा में शेष का अथ है 'उपकारी' अथवा 
पराए उच्दश्य से अवृत्त होनेवाला । जब मनुष्य अपना और ईश्वर का 
संबंध ठीक-ठीक समझ लेता ऐ त्तब वह अपनी भ्रहन्ता और व्यक्तित्व 
भगवान्‌ के अपंण कर देता है, उसके अपने उ्दंश्य नहीं रहते और वह 
सिफे सगवत-अर्पण बुद्धि से कर्मो में प्रदत्त होता हे | ऐसा करे में ही 
व्यक्तित्व की सार्थकता और असली स्वतंत्रता है । 

भगवान्‌ की उद्द श्य-पूर्ति का साधन जीव उनका दास है । इस तरह 
प्रकार-पकारी-भ्ञाव का अर्थ सेवक ओर स्वासी का संबंध भी है | 

प्रकार और अकारी में गुण और द्वव्य का सबंध भी बताया जाता है। 
रामालुज का हच्य और गुण का संबंध-विषयक मत ध्याव देने योग्य है । 
उनके अजुसार द्वव्य और गुण में तादालय संबंध नहीं है । 'देवदत्त मनुष्य 
है! यह वाक्य देवदत्त और मलुध्यता का तादात्य कथन नहीं करता, जैसा 


१ शामानुज” ज़ आइडिया आफ द्‌ फाइनाइट सेल्फ़, छू० ४० 
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के अनुकूल हैं। उन्होंने आचीनों को शिक्षा को पुनरुण्जीवित-मात्र 
किया है । 
रामानुज के कुछ ही पहले के वेदांत के व्याख्याताओं में यह दो नाम 
उदलेखनीय हैं। भास्कर का समय ६०० ईं० 
समझना चाहिए। वे भेदाभेद्वादी और अह्य- 
परिणामवाद के समर्थक थे । अह्य एक ही काल में भेदवान्‌ और भेद-रहित, 
एक और अनेक दोनों है| एक बह्म में से जयत्‌का बहुत्व विकसित होता 
है | भारकराचार्य ने मायावाद का खंडन किया है । जद जयत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता है। जीव और ईश्वर में स्फुलिंग और अ्प्नि का संबंध है। 
साधना के विषय में भास्कर का ज्ञान और कर्म के समुच्चय मे विश्वास है । 
थादव प्रकाश कुछ काल तक रामानुज के गुरु रहे थे, उनका समय 
ग्यारहवीं सदी है। रामानुज का ससय भी यही शताब्दी है। थोड़े समय 
बाद उसका यादवप्रकाश से मतभेद हो गया । यादव भी बहापरिणाम- 
बाद के प्रचारक थे। बह्य चित्‌, अचित्‌ और ईश्वर बन जाता है और 
श्रपने शुद्ध रूप में भी स्थित रहता है। अ्रह्म जगत्‌ से भिन्न भी है भौर 
अभिन्न भी । | यादव ने अह्म ओर दैश्वर में भेद किया जो रामानुज को 
स्वीकार नहीं है । भेदासेदवाद भी डक नही, एक ही अह्य में विरोधी गुण 
नहीं रह सकते | फिर अह्य, जीव और जगत्‌ में क्‍या संबंध है ? रामानुज 
का अपना उत्तर कुछ जटिल है, अब हम उसी को समभने की चेष्टा 
करेंगे। 
रामाजुज के मत में अह्म प्रकारो है ओर जीव तथा जगत्‌ उसके अकार | 
प्रकास-पवारी भाव. का अथ झध-कछ जैन-दर्शन के पर्याय! 
शब्द के समान है । जनियों के अनुसार द्ृव्य 
भरुव था परिवतेन-शूल्य है और उसके पर्याय बदलते रहते है । इस कार 
जैनों के दृब्य में स्थिरता और परिव्तत दोनों साथ चलते हैं | प्रकार- 
प्रकारी-साव को अनेक दृष्टियों से समझा जा सकता है। रामानुज सल्वार्य- 


भास्कर और यादव प्रकाश 
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ही जीव बना हुआ है । परंतु यहां अंश का अर्थ 'जगह घेरनेवाला टुकडा? 
नहों समझना चाहिए । अद्य अखंड है, उस के देशात्मक टुकड़े नहीं हो 
सकते । रामालुज के मत में जीव ईश्वर का अंश है जैसे प्रकाश सूर्य का 
अंश है। या गुण ( गोत्व, गो-पन ) गुणी ( गौ या गाय ) का ( बह्म- 
सूत्र, २३॥४६,४६ )। 

इस भ्रकार विशिशक्वेत में जीव, जगत्‌ भौर ब्रह्म का संबंध सममाने 
की तरह-तरह से चेष्टा की गईं है। प्रकार-प्रकारी-साव एक सामान्य नाम 
है जिसके अंतर्गत शेष-शेषी, अवयव-अचयवी, गुण-गुणी आदि अनेक 
संबंध हैं ] इस संबंध का तात्पर्य यहीं है कि प्रकार और प्रकारी दोनों की 
वास्तविक सत्ता है, दोनों का अलग-अलग व्यक्तित्व है, एक का दुसरे में 
बाय कभी नहीं होता | जीच ईश्वर की भांति ही नित्य है, वह अविया- 
कव्िपत वहीं है। मुक्ति में भी जीव त्रक्म से भिन्न व्यक्तिव्ववाला रहता है 
और अह्म के आनंद-पूर्ण सन्निध्य का उपभोग करता है। जीव ईश्वर का 
अंश है, शरीर है. अथवा विशेषण या प्रकार है। जिस प्रकार शरीर और 
आत्मा अत्ग-अछूग लक्षण वाले हैं वेसे ही जीव और इंश्वर तथा जगव्‌ 
और ईश्वर भी हैं। ब्रह्म जीव से विजातीय ( भिन्न जाति वाला ) है, 
जैसे अश्व और सौ एक दूसरे से विज्ञातीय हैं । परंतु फिर भी ईरवर तथा 
जीवों और जगत्‌ में घनिष्ठ संबध है। एक को दूसरे से जुदा नहीं किया 
जा सकता । प्रकार और अकारी अप्रधक्सिद! है, उनकी प्रथक्‌-एथक्‌ 
सिद्धि नहीं होती, उनमें विच्छेद संभव नहीं है । यही रामानुज का अद्वेत 
है । ब्रह्म में जगत्‌ संनिविष्ट है जैसे युध्प सें “गन्ध और सोने में पीला- 
पन । मह्म ( विशेष्य ) को जीव ओर जयगद्‌ से ( विशेषणों ) से अक्षण 
करके वर्णन नहीं किया जा सकता । त्रह्म में जगत्‌ का अन्तर्भाव हो 
जाता है। सांख्य के श्रकृृति और पुरुष दोनों ब्रह्म की विभूतियां है । 
इसीलिए श्रुति कहती है कि ब्रह्म को जान लेने पर कुछ जानने को शेष 
तहीं रहता ( येनामतं भर्त समवति, अविज्ञा्तं विज्ञावम्‌ )। जगत बह्म 
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कि सांख्य का म॒त है । गुणी गुण नहीं होता, और गुण गुणी ( गुणवान्‌ 
पदार्थ ) से भिन्न है। रामाजुन के मत में द्वव्य और गुण, प्रकारी और 
प्रकार में अत्यन्त भेद होता है।' गुण और शुणी में वादालूय वहीं, 
बल्कि सासावाधिकरण ( एक अधिकरण से रहने का भाव ) मानता 
चाहिए । प्रकार को प्रकारी का अप्टधकृसिद्ध दिशेषण समझता चाहिये । 
जीव और जगत्‌ ईश्वर ( अकारी ) के प्रकार हैं, वे इंश्वर से अलग नहीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैं। जीवों ओर जगत्‌ की स्वतंत्र 
सत्ता है पर उन्हे ईश्वर से वियुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के ही 
अंग हैं, शरीर हैं, कभी जुदा व होनेचाले विशेषण हैं। ईश्वर उचका 
विशेष्य और आधार है । 

रासाजुज के दशन में दच्य और गुण आपेक्तिक शब्द है| यों दो जड़ 
और चेतन जगव्‌ द्रव्य हैं जिनमें विभिन्न गुण पाये जाते हैं, परंतु ईश्वर 
की अपेज्ञा से जीव और प्रकृति विशेषण या युणात्सक है । ईश्वर ही विशेष्य 
या गुणी है जिसे प्रकृति और जीवयण विशेषित करते हैं । ईश्वर के द्व्यत्व 
की अपेक्षा से जीव और प्रक्नति हच्य नहीं, गुण हैं ! 

ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता है, इसलिये ज्ञाता भर ज्ञाव में सेद 
है। ज्ञाता को, अद्वेत-बेदाँत के समाव, ज्ञाव-स्वरूप कहना ठीक नहीं । 
रामानुज-दशन सें ज्ञान को “घर्मभूत ज्ञान! कहा जाता है। जब जीव कुछ 
जानता है तब “धर्मभृत ज्ञान! किसी इंद्विय-द्वार से निकल कर झेय 
विषय से संयुक्त होता है | विषयी ( आत्मा, क्लाता ) और विषय ( क्षय, 
पदार्थ ) में संबंध उत्पन्न करनेवाला “घर्मभूत-ज्ञानः है | 

जीव और ईश्वर का संबंध अंश” शब्द के प्रयोग से भी बतलाया 
जाता है। जीव ईश्वर का अंश हैं । गीता कहती है--ममैवांशो जीवलोके 
जीवमूतः सनातनः, भ्र्धाव इस शरीर में भगवान्‌ का एक सनातन अंश 
का कार्य है; शह्म जगत दा उपादान और निमित्त कारण दोनों है। अक्म 

* बही, छ० १८ 
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के अथ में 'गुण” बन गये हैं। विशिष्दाहेत की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चौबीस तत्तों वाली है | नीचे लिसी वालिका में हृब्यों का विभाग 
दिखाया गया है ;--- 





द्ब्न्य 
| 
| | 
लड़ अजड़ 
| | 
| | । | 
प्रकृति काल पराक 
अत्यर 
। नित्यविभुति घर्मसूतज्ञाव 
| | 
जब इशचर 
| | 
| | [| ।ै हक | | 
बद्ध झुक पर व्यूह विसव अंतार्याली अर्धादतार 
| | की पाक, | 
छुआ मसुक वासुदेव संकर्षण अचज्न अनिरूद्ध 
प्रकृति प्रथम जब हदव्च हैं. यह जीवों का निवास-स्थान हल । क्योंकि 
प्रकृति स्वयं जीव इंस्वर का शरोर है । प्रकृति 
क्ातद ०. 3 


ईश्वर का भी निवास-स्थान या छरीर हे 
प्रकृति सांड्य के समान ही “त्रियुझसची' और चौबीस तच्चों की जननी 
है। परंतु यहां सत्‌, रत तम को हःच्यात्नक नहीं यथा है। क्ष्योक्ि 
यह प्रकृति के शुण है, इसारूय अह्ति मित्र हैं; मझुति ओर युझों में 
अपुयक्सिद्धुता” है। सांख्य और विशिष्ट की अक्ृृति में कुछ और नौ 


| 
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ही एकमात्र तत्व है पर वह ब्रह्म निर्मुण और निर्विशेष नहीं है, वह 
सविशेष शर्थात्‌ पिशिष्ट है। इस विशिष्ट तत्व की एकता के कारण ही 
रामानुज-दुर्शन का नाम 'विशिश्टाहत' है । 

श्रव हम रामानुज के सिद्धांतों का शद्भुला-बद्धू वर्णन करेंगे । वेशे- 
पिक, सांख्य और जैनसत की तरह रामानुज ने 
भी पदाथों का विभाग किया है। रामानुज का 
मत अनेक सिद्धांतों का मिश्रण-सा है। इसमे कहीं सांख्य के सिद्धांत 
अनुस्यूत दिखाई देते हैं, कहीं गीता और वेढांत के । पदार्थों के चर्गकरण 
में विशिष्टाद्त की कुछ अपनी विशेषताएं भी है, जिनकी ओर हम यथा- 
स्थान इंगित करेंगे। 'सर्वदशन संग्रह” में वेंकटनाथ या वेदांतदेशिक कृत 
पदार्थ-विभाग का सारांश इस अकार दिया है ;--- 

दच्याद्वव्यप्रमेदायितमुभय॒विध॑ तद्ठिध॑ तत्त्तमाहु ः । 

बच्य द्वेघा विभक्त जड़मजढ़ मिति, प्राच्यमव्यक्तकालौ ॥ 

अन्त प्रत्यकू पराकृच अथममुभयथा ततन्न जीवेशभेदात्‌ । 

नित्याभूतिमंतिश्वेत्यपरमिह, जड़ा सादिमां केचिदाहुः ॥* 

शर्थात्‌--द्ृच्य और अद्गच्य के भेद से तत्तत दो प्रकार का है। वष्य 
दो प्रकार का होता है, जड़ और अजड़ | जड द्ब्य प्रकृति और काल 
हैं। श्रजड द्ब्य अत्यकू_ ( चेतन ) और पराक्‌ भेद से दो तरह का है । 
पत्यक्‌ जड़ द्रव्य जीव भर इशवर हैं; पराक्‌ अजड़ द्ृष्य “नित्यविभूति 
और “धर्मभूत ज्ञान! हैं। नित्यविभूति को कुछ विद्वान जड़ बतलाते हैं । 

पदाथे के दो भेद दृष्य और अद्गष्य है, यह प्रमेय हैं। प्रमाण 
अत्पत, अनुमान, शब्द) भी पदाथ हैं । अद्वठ्य पदार्थ सिफ्ते दस हैं 
अर्थात्‌ सत्‌, रज, तम, शब्द, स्पश, रूप, रस, गंध, संयोग भर शक्ति । 
सीमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है । वेशेपिक के कुछ गुयणों 
का अरद्धध्यों में संगिवेश है। साज्य के सत, रत और तमर यहां चेशेषिक 
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पराक्तस् का प्रकाश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशत्वे सत्ति प्रस्मा एव 
भासमानत्व॑-यतीन्द्र मत दीपिका) पराक्‌ तख्व अजड़ है, पर साथ ही अचे- 
तन भी है। 

सतोगुण-प्रधान नित्यविभ्रुति है, अन्यगुण अधान प्रकृति । नित्य- 
विभूति रवयं प्रकाशद्वव्य है, थोग की 
सिद्धियों से उसका कोई संबंध नहीं है। बह 
उध्च देश में, ऊपर की ओर अनन्त है। नीचे की ओर प्रकृति से 
परिच्छिन्न है। मुक्त जीवों और ईश्वर के शरीर, निवासस्थान, तथा 
अन्य उपकरण इसी हृव्य के बने हुये है । बेकुएण लोक, गोपुर, वहां 
के जीवों के शरीर, विमान, कमल, आभूषण आदि नित्यविभूति के 
कार्य हैं । ह 

ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य की प्रकृति गुण-विशेष की 
प्रधानता के कारण विशिष्टाहत की 'पकृति! और “नित्यविभूति! बन 
गई है। दोनों मिलकर सब दिशाओं में अनत भी हो जाती हैं। 
नित्यविभूति का दूसरा नाम 'शुद्ध-सत्त” है जिसका अर्थ यह है कि 
बेंकुगठादि लोकों रजसू और तसस्‌ गुणों का अभाव है । परंतु 
सत्तोगुण की अधानता या अन्य गुणों के अभाव के कारण ही “नित्य 
विभूति! किस प्रकार जड़त्व को छोड़कर अजड' हो जाती हैं, यह 
समर में नहीं आता। हसारी समझ में “नित्य विभूति! को जड़ 
मानने वाले विह्ान्‌ अश्रधिक ठीक हैं। यदि सतोगुण सम्पन्न अकृति 
को अजब? मांना जाय तो प्राकृतिक जगव्‌ सें ही जड़ और अजड़ का 
भेद करना पडेगा। नित्यविभूति उन पदार्थों का उपादान कारण है नो 
आदर्श जगद' ( सुक्त जीवों के लोक ) में पाई जाती हैं। इस जगवद्‌ में 
भी सगवान्‌ की पविन्न मृतियां ( जैसे श्रीर॑गस्‌ में ) नित्यविभूति का 
कार्य कथन की जाती हैं । दास्तव से अकृति और नित्यविभूति में भेदक 
रेखा खींचना कठिन है। 


नित्य विभूति 
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दशनीय भेद हैं। (१) सांख्य की अकृति असीम था विश्व है; रामानुज 
की अक्वति नौचे की भर तो अनंत हैं परंतु ऊपर की ओर “नित्यविभृतति! 
से परिच्छिन्न हैं। नित्यविभूति का दर्णन कुछ आ्रागे करंगे । (२) सिद्धांत 
में सांख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निर्भर नहीं है परंतु रामानुज 
की प्रकृति स्वेधा चेतन-तत्त पर अवल्लबित हैं| भक्ृति और इेश्वर में 

'अ्पुथक्सिद्धिः संबंध है । 

काल प्रकृति से अलग तत्त माना गया है, पर घह्म से अलग चह 
भी नहीं है। इस प्रकार विशिष्टाह्त का काल- 
तत्व न्याय और सांख्य दोनों से मिन्‍न हैं। 
प्रकृति की तरद्द काल का भी परिणाम होता है। क्षण, ८ंट, दिन भआादि 
काल के परिणाम हैं | काल की स्वतंत्र सता है, परंतु अवकाश या शूल्य 
अक्ृति का कार्य है। काल और प्रकृति में कौन पहले था, यह प्रश्न व्यर्थ 
है । परंतु देश ( अवकाश ) की अपेत्ता प्रकृति पहले है । 

अजढ़ तत्तों में हम प्रथम “नित्यविभ्वति! और “घर्मभूत ज्ञान! का, 
प्राकृतलोों का, वर्णन करेंगे। यहां ध्यान देने योग्य बात यह है कि 
विशिष्टड्रंस में लट और चेतन का विभाग नहीं माना गया है। आयः 
चेतन तत्न से मतलब ज्ञान शक्ति-सस्पत्न जीव और इंश्वर समझा जाता 
हैं श्रोर जड़तच से प्रकृति | रामानुज इन दो के बीच में पुक अकार के 
तच्च सानते हैँ जो अजढ़! हैं, पर चेतन नहीं हैं । 'धर्मभृतत ज्ञान! और 
“नित्यविभृति' जड़ दच्य नहीं हैं, न वे जीव और ईश्वर की भाँति चेतन 
ही हैं। थे विशिष्ठाहत के 'पराकू-तल्ल! हैं. जब कि जीव और ईश्वर 
प्रत्यक्तल! हैं | अत्यक और पराक्‌ में क्या भेद है ! 

अजद़ का श्र है स्वयं-प्रकाश” जड़ उप्तसे विरुद्ध को कहा जायगा। 

अपिपक आवक अं ( नित्य विभृति ), धर्मम्रत ज्ञान, जीव 
आर इंश्चर यह अजढ़ धर्थात्‌ स्वय॑ं-प्रकाश द्रव्य 

| 'पराकृतत्व! स्वयं प्रकाश ता होता हैं, पर स्वयं-जेय नहीं होता । 


काल 


हा 
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जीव में अझु होने पर भी अवंत क्लाव संचव है । अझुज्ञीद सारे शरीर छो 
जान सकता है, क्योंकि जोद का इस क्लाव से ॥ 
इसीलिए उपनिषद्‌ कहती है--व विज्ञातुदिज्ञातेः विपरिलो 
धर्यात्‌ ज्ञाता के ज्ञाब का कर्मी लोप नहीं होता। बद्ध लीवों का 
तिरोदित रहता है ज्ञो कि मुर्कों में ऋभिव्यक्त हा जाता है | घर्समसूत ज्ञान 
ज्षेय है (ज्ञातु्ञेयादमासा मतिः), परंतु किसी दूसरे ज्ञाव द्वारा वहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है । अचेदन होने के कारण धर्मनूतज्ञाव सें स्वयं ज्ञ चता, 
अपनी चेतना या अलुनूति, नहीं हैं। वह स्वयंप्रक्ाश है, इसीलिए जड़ 
नहीं हैं। अब सचेदन ग्रत्यक्तत्तों का वर्णन करते हैं 
जीव अझु है और चेतव है । वह चचु, झोन्र चादि स सिह्न है 

च्छ 





जीव श्र 


है; उसके अमाण ( परिनाण ) का सी कथन है। जैसे, 
अंगुष्ड सात्रः पुरुषों मध्य आत्नदि तिष्ठति ( क८ ) 
तथा 
बाक्ाग्र शत भागस्य शतघा क्ल्पितस्प च 
भागो जीचः स विज्ञयः स चानन्त्या कल्पते ॥ 
(श्वतास्वेतर ) 
यहाँ पहल श्लोक में कीच को अंगु्-सात्र कधन किया गया 
है और दूसरे सें बार के ऋप्रमाग का दुसहजारवां अंश सतल्ब 
है कि जीव का अणु परिसाण है | धर्मनूतज्ञान से चित्य 
संबदू होने के कारण जीव एक साथ हो अनेक पदाथों को जान सकता 
। इसी पकार एक जीद अऋनक शरीरों में भी रह सक्तता है मेला 
इुचु लिद्ध लोग करते हैं । 
जीबों के को के अनुसार, अथवा उन कहमों के फलस्वरूप मद्ृत्तियों 
के अजुदार, इरचर उन से कर्स कराता है। ईरवर ही दास्तविकु कर्चा 
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विशिष्टाह्वेत संप्रदाय से ज्ञान द्वव्य माना जाता है, परंतु वह ईश्वर 
और जीवों का धर्मभूत ( गुण ) भी है। “धर्म- 
भूतज्ञान' का यही तापर्य है। “यतीन्द्र मत 
दीपिका! के अ्ुसार धर्ससूत शाव, 

स्वयं प्रकाशाचेतन ब्वग्यत्वे सति विषयित्वम्‌ । विभुल्वेसति प्रभावद््य 
गुणात्मकलम्‌ । अर्थप्रकाशों बुद्धरिति तत्लत्षणम्‌ | 


स्वय-प्रकाश, अचेतन द्वव्य और ज्ञान का विषय है, विभु श्र्थाव्‌ 
व्यापक है, प्रभापूर्ण द्ृ्य और गुणात्मक है; अर्थ का प्रकाश करनेवाला, 


घुदधिरुप है। 


धर्मभूत ज्ञान व्रच्य है क्योंकि उसमें परिवर्तन होता है (द्रव्य नाना 
दुशाववु--वेदांतदेशिक ); भ्रद्देत के भर्त/करण के समान धर्ससृत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है| आत्मा में परिवर्तन नहीं होता; ज्ञान और 
अनुभव से धमंभूतज्ञान में परिवर्तत होता है। धर्मभूत ज्ञान से संसत्त 
श्रात्मा में अनुभव की विविधता और एकरसता दोनों संभव हैं | सुख, दुख 
इच्छा, ह्ेष, प्रयक्ष आदि अलग गुण नहीं हैं जैसा कि न्याय-पैशेषिक 
सानते है; वे धर्मसूत ज्ञान के ही रूपान्तर हैं। इसी प्रकार काम, संकल्प 
विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा सब ज्ञानरुप हैं । विशिष्टिहेत का मनो- 
विज्ञान बुद्धि प्रधान है, चह रेशनज्न साइकोलॉनी है । धर्मसूत शान सन 
यथा मन-सहित इंद्रियों से सहचरित होकर ही क्रियमाण होता है और भ्रत्यक्त, 
अलुसान, स्ट्॒ति, संशय, विपयंय, भ्रम, राग, हेष, मोह, मात्सय आदि मे 
परिणत हो जाता है। नाना दशावाल्ले को द्वव्य कहते हैं (द्च्यं वावा 
दशावत) इस लक्षण के अनुसार धर्ममृत शान पब्यः है। 

परंतु वह गुणात्मक भी है;' ज्ञान बिना जीव या हरवर के अवरलबन 
के कुछ भी नहीं कर सकता। धर्समूत्र ज्ञान व्यापक है, इसक्िए मुक्त 
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और श्रप्राकृत बेकुंठ जैसे स्थानों में रहनेवाला है । ईश्वर का जीव, प्रकृति, 
काल आदि से 'अपुथक्सिद्धि! संबंध है। तथापि ईश्वर जीव, भ्रक्ृति 
आदि से अत्यंत भिन्न है, ईश्वर के गुण शेष जड़ और अजड़ पदार्थों से 
अक्षय हैं। जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशेषण हैं, पर वे दब्य भी हैं । 

डपासकों के अनुरोध से भगवान्‌ पांच सूर्ततियों में रहते हैं। अर्चा, 
विभव, व्यूह, सूचम और अंतर्यामी यह भगवान्‌ के पांच रूप हैं | यह 
क्रमशः इश्वर के ऊँचे रूप हैं । उपासकों की बुद्धि भर पविन्नता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमूत्ति पूजवीय है। देवसूत्तियां भगवान्‌ का 
अर्चावतार हैं; मत्स्यावतार आदि 'विभवः है; वासुदेव, संक्षण, अद्युन्ष 
और अनिरुद्ध च्यूह' हैं; 'सूचम' से मतलब परमह्म से है; 'अंतर्यामी” 
प्रत्येक शरीर मे वर्तमान है। 'सूचम' या 'पर' बह्म से मतलब बेकुंठवासी 
भगवान्‌ से भी समझा जाता है । शेष उनकी शय्या है और लक्ष्मी 
प्रियपक्ी । लक्ष्मी जगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर की सुजन-शक्ति का मुत्त 
चिह्न हैं । वे दंड देवा नहीं जावतीं और पापियों के अ्रति करुणामयी हैं । 

साधक के लिये आवश्यक है कि पहले कर्मयोग (गीतोक्त) से अपने 
हृदय को शुद्ध कर ले । उसके बाद आत्मरवरूप 
पर मनन करने का नंबर है। आत्मा या जीव 
शरीर और इंद्वियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है । 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहीं है। रामाजुज का 
निश्चित मत है कि भगवान्‌ को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता । भगवान्‌ जीव के अंतरात्मा हैं, उन्हें बिना जाने जीव का स्वरूप 
ठीक-डीक नहीं जाना जा सकता | 

भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्ति-योग है। यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है। भक्ति का अभिप्राय भगवान्‌ का प्रीतिपूर्वक ध्यान 
करना है (स्नेहपूवे सनुध्यानं भक्तिः) | इस अकार ध्याव करने से ही 

१ दे० सवेदर्शन सम्रह, प्रृ० ४७ 

र६ 


साधना 


४०० दुशनशासतर का इतिहास 


है। जीव के अच्छे बुरे कर्मों के लिये ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पूवे-कर्म 
और उनसे बना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी है। कर्स-विपाक ईश्वर 
के अस्तित्व का ही नियम या स्वभाव है, इसलिए उसे सानने से ईश्वर 
की स्वच्तन्नता और सर्वशक्तिमता में कोई फके नहीं पढ़ता । जीव 
कर्स फरतने से स्वतन्त्र है, परन्तु बिना ईश्वर की सहायता के वह कर्म नहों 
कर सकता । खेत में जैसा बीज डाला जाय वेसा फल उगता है, परन्तु 
पर्जन्य या सेघ की अपेज्ञा सब बीजों को रहती है। इसी प्रकार भिन्न- 
भिन्न प्रवृत्तिवाले जीवों को ईश्वर की अ्पेत्ता रहती है । इसौलिये ईश्वर 
को कर्साध्यक्ष कहा जाता है । 

कहीं-कहीं लग्बे वर्गोकरण मे विशिष्टाहती जैनियों का अनुकरण 
करते हैं। जीव मुक्त है, या बढ जीवों मे कुछ सुमुत्त (सोक्षार्थी) है, कुछ 
इुभुज्ञ ( भोगाथों )। सुम॒क्तु ओं में कुछ भक्त होते हैं कुछ प्रपक्ष । बुभुच्ष 
जीवों में कुछ अर्थ ( धन ) और काम में सप्न रहते हैं, कुछ धार्मिक हैं। 
धार्मिक जीवों में कुछ देवताओं के उपासक है , कुछ भगवान्‌ के, इत्यादि ! 

सूच्म चित्‌ (चेतन जीव, गोता की परा अकृति) और अचित्‌ 
( जड़ प्रकृति ) से विशिष्ट ईश्वर जगत्‌ का 
कारण है, उपादान है; संकर्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है। सूर्म-चित-अचित्‌ विशिष्ट ब्रह्म कारण 
है और स्थूत्र-चित-अचित्‌-विशिष्ट अह्म कार्य है। वेदांत-वाक्यों के 
समन्वय से ब्रक्ष का जगत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निर्गुण 
या निर्विशेष नहीं है, वह ज्ञान, शक्ति और करुणा का भंडार है। 
पह सर्वेश्वर, सवेशेषी, सब कर््तों से आराध्य, सर्व-फल-पदाता, सर्च 
कार्योत्पादक और सर्वाधार है। सारा जगव्‌ उसका शरीर है, घह जगव, 
के दोषों से सुक्त है। वह सत्य, ज्ञान, आनंद और निर्मलता धर्सवाल्ा 
है। वह जीवों का पअंतर्यामी है और स्वामी है, जीव उसका शरीर है, 
उसके विशेषण या भद्वार हैं। विशिष्टाह्ेत का ईश्वर व्यक्तिबरवानू पुरुष है 


ईश्वर 
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अभाव नहीं । परंतु मुक्ति का शरीर अगप्राकृतिक अथवा 'नित्यविभूति! का 
कार्य होता है। “नित्यविभूति' के उपादान बैकुंठ में मुक्तजीव शरीरधारी 
होकर भगवान्‌ के सान्निध्य का आनंद लूटते हैं । झुक्त जीव भगवान्‌ के 
भ्रत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की उत्पत्ति, अल्य आदि में उसका 
कोई हाथ नहीं होता । 
एक दूसरी अकार के झुक्‍्त जीव भी होते हैं, किन्‍्हें 'केवलो' कहते 
हैं। यह जीव अपने स्वरूप पर सदन करके, जीव प्रकृति आदि से सिन्‍म 
है, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं और सबसे अलग रहते है। स्पष्ट 
ही यह सांख्य-योग की मुक्ति विशिष्टाह्नेत को पसंद नहीं है। 'केवली? 
सुक्त पुरुष सानना दूसरे दर्शनों के लिये आदर-भाव प्रकट करता है। 
रामाजुज का दु्शन जनता का दर्शन है। जनता के घामिक और 
नैतिक विश्वासों का जैसा समर्थन रामालुज ने 
रामाइज का सदल या चेसा किसी ने नहीं किया | मैक्ससूलर 
ने परिहास मे लिखा है कि रामाजुज ने हिन्दुओं को उनकी आत्माएं 
चापिस दे दी । अमिप्राय यह है कि शंकराचार्य ने जीव और व्यक्तित्व को 
सिध्या या माया का कार्य वता दिया था जिससे हिन्दू जाति वास्तविक 
आत्मा की सत्ता से संदेह करने लगी थी, रामाजुज ने जीव की पारसा्थिक 
सा का संडन किया । जीवात्मा, जयत्‌ और ईश्वर तीनों की पारसार्थिक 
सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक । इस अकार हमारे व्यावहारिक जीवन 
और नैतिक प्रथत्नों का सहस्व बढ़ जाता है। हमारे कत्तन्य असली कर्तव्य 
हैं। जिन्हें पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप हैं। पाप-पुयय, भले-हुरे 
आदि का भेद काहपनिक या व्यावहारिक नहीं है। बंधन और मोक्ष 
चःस्तविक है । बिना द्वेत को स्वीकार किये प्रेस या सक्ति नहीं हो सकती । 
प्रेमी और प्रेमास्पद, भक्त और भंगवात्‌ दोनों की वास्तविक सता के 
बिना प्रेस और भक्ति संभव नहीं है । 
रासाजुन ने हूँत के साथ अद्वेत की भी रक्ा की | जीव और प्रकृति 
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भगवत्स्वरूप का बोध हो सकता है जे। कि मोक्ष का अन्यतस साधन है। 
भगवान्‌ पर अपनी संपूर्ण-निर्भरता (शेषत्व) की भावना और उससे 
उत्पल्त अनुरागपूर्णचितन ही भक्ति है। सक्ति भोक्त का साधन नहीं है, 
भक्ति की अवस्था स्वयं साध्य है | सक्ति फलस्वरूप है। भक्ति की भापति 
ही जीवन का चरम उद्देश्य है। 
विशिष्टाद्वेत के अनुसार किसी भी काल मे मनुष्य को कर्म नहीं त्यागने 
चाहिए । कुमारिल की भॉति रासाबुज का भी मत है कि नित्य कर्मों का 
सदैव अनुष्ठान करना चाहिए । इसका अर्थ यह हुआ कि विशिष्टाहवत संन्यास 
का समर्थन नहीं करता | सोक्त के लिये संन्यास आवश्यक नहीं है। 
तथापि कर्म सोक्ष का साक्षात्‌ साधन नहीं है, और न रामाजुज 'सम्ुच्चय- 
वाद! के ही समथंक है। मोक्ष का साक्षात्‌ हेतु तो ज्ञान ही है; विशेष 
प्रकार का परमात्स-विषयक ज्ञान ही सक्ति है जे स्वयं सोक्तस्वरूप है । 
ज्ञान और भक्ति सिक्के द्विजातियों अर्थात्‌ बाह्मण, क्षत्रिय और 
वैश्यों के लिये है। शूल्नों के लिये 'प्रपत्ति' का उपदेश किया जाता है । 
प्रपत्ति का अर्थ है शरणागति; अपने को सब प्रकार भगवात्र्‌ के ऊपर 
छोड़ देना प्रपत्ति है। प्रपत्ति वेष्णव-समदाय की विशेष शिक्षा है। रासा- 
जुज के मत से तो “भक्ति! का पर्यवसान 'अपत्ति! में ही होना चाहिए । 
पप्रपत्ति' भक्ति की अंतिस दुशा है ।" 
रामाजुज की मोक्ष-विषयक घारणा अन्य दर्शनों से सिन्‍त है | अन्य 
दशनों में सोक्ावस्था आत्मा और शरीर (प्रकृति, 
जद़्तत्त्त) के वियोग का नाम है । घुढ्धि, मन, 
अंतःकरण आदि भौतिक है; लिंग-शरीर भौतिक है; उनका आत्मा से 
संसर्ग न रहना ही मोक्ठ है। न्याय-वेशेषिक, सांख्य और मीमांसा के 
अनुसार मोछ्ावस्था ज्ञान और आनंद की अवस्था नहीं है। पर रामानुज 
के मत से मोक्ष-दशा में शरीर, ज्ञाव और आनंद सब का भाव होता है, 
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रखना भी कम आवश्यक नहीं है। जो हृदय और छुद्धि दोनों को पूर्ण 
रुप से संतुष्ट करे, ऐसे दुशंन का आविष्कार अभी मंतिव-जाति ने नहीं 
किया है। शंकर और रामाजुज दोनों के दर्शन संद्रोष हैं। शंकर और 
रामाजुज मनुष्य थे और मनुष्य की प्रत्येक कृति सदोष या अपूर्ण होती 
है। इस अध्याय के भारंभ में हमने शंकर की श्रालोचना की थी, भ्रध्याय 
के अन्त में हम रामानुज के दोषों का दिरिदर्शन करेंगे। हमें खेद है कि 
'दोष-दु्शन” जैसा अग्रिय काम हमारे सिर पर पढ़ा है, पर एक निष्पक्ष 
आलोचक से और क्या आशा की जा सकती है ? दाश्शनिक लेखक बढ़े प्रयत्न 
से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने-बनाये 
धर में आलोचना की कुरहाड़ी लगा देता है । ऋषि एक नहीं है जिसका 
वचन प्रमाण हो! और जब ऋषिगण आपस में झूगढ़ पढ़ें तो ग़रीब 
अध्येता, जो निष्पक्ष रहना चाहता है, क्या करे ! 

भक्ति के लिए भगवान्‌ की आवश्यकता है, सानव-ह॒ृदय एक आदुश 
की खोज में है जिस पर वह अपना प्रेम न्‍्यौछावर कर सके । सत्य, शिव 
और सुंदर के आदश' को सानव-बुद्धि ने भगवान्‌ या ईश्वर का नाम 
दिया है । परंतु ऐसे ईश्वर ने दुःखमय संतार की सृष्टि क्यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है। जीवों के कर्मों को अनादि बता कर संसार के दुःख 
को उनके भत्ये सद़ना बात को ठाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशव ) संभव नहीं है। फिर करुणामय इंश्वर जीव के पाप 
कर्मों को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है| किसी इश्वरवादी ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईसानदारी से नहीं किया है। योग-दर्शन ने 
ईश्वर को सृष्टि-रचना से श्रत्वयध करके अपनो घुद्धिमत्ता का परिचय दिया 
है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेख के विचित्र रचना केसे करती है, 
यह भी सरल अरन नहों दै । 

रासानुज ईश्वर और जीव को निर्विकार मानते हैं। उन्होंने सारा 
परिवर्तन 'धर्मभुत-क्वाव” को दे दिया है। परंतु जिस चस्तु के धर्मो 
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भगवान्‌ से भिन्न होते हुये भी उनकी विभूतति, प्रकार या विशेष है । 
फ्योंकि जीव और भक्ति दोनों ब्रह्म के प्रकार है, इसलिये उनसे अत्यंत 
विरोध नहीं होना चाहिए । प्रकृति से अत्यंत विच्छेद ही सोज् क्यों साना 
जाय  मुद्ति-दशा सें शरीर और उसके विषयों का वत्तेमान होता इतना 
बुरा क्यों समझा जाय ? रूप, रस, गंध, स्पर्श के अनुभवों से इतनी 
घुणा क्यों ? मुक्त जीव सी 'वित्यविभूति' के शरीर और लोक से रसण 
करता है। सोक्ष का अर्थ सब प्रकार के अनुभवों का रुक जाता या 
ज्ञान का स्वनाश नहीं है जेसा कि न्याय-वेशेषिक और सांख्य-योग 
मानते हैं। मुक्त जीव की भ्रनुभूति बन्द नहीं हो जाती, बढ़ जाती है; 
चह जड़ नहीं हो जाता, अधिक चेतन हो जाता है। तथापि यह नहीं 
कहा जा सकता कि धन्य दर्शनों के घोर द्वेत ने रामाजुज को प्रभावित 
ही नहीं किया । प्रकृति” और “नित्य विभूति” का भेद इसी द्वैत का 
प्रभाव दिखलाता है। वास्तव मे यह भेद स्वयं रामाजुज की युक्तियों के 
अलुकूल नहीं है। यदि इसका यह अर्थ लगाया जाय कि मुक्त जीव पक्ृति 
से संसक्त होते हुए भी मकृति के दोषों से बचा रहता है, प्रकृति मे जो 
शोभन और शुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित होता है, तो रासाजुज 
का मत निर्दोष है। 
विशिष्ह्नेत-दर्शत ने भक्ति, प्रेम, कतेव्य आदि के लिए शंकर की 
अपेक्षा अधिक जगह निकाल ली; वह भगवदुगीता के सी अधिक अनुकूल 
हैं। इसीलिए भ्राज भारत की अधिकांश जनता, ज्ञात था अज्ञात रूप से, 
रामानुज की अलनुयायिनी है। कुछ दिगड़े दिमाग़ के ऊँची कोटि के! 
पंडितों को छोड कर अद्वेव के वारतविक अजुयायी कम हैं। 
रामानुज की फिलॉसफी हृदय को अधिक संतुष्ट करती है, परंतु बुद्धि 
शंशनिक कविनोरो को वह उतना ही संतुष्ट नहीं कर पाती । 
0 यह नहीं कहते कि दाशनिक को हृदय की ध 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देवा चाहिए, परंतु बुद्धि को सांगों का स्याजष 
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सानने पर जीवों की ख्तंत्रता नष्ट हो जाती है। जीव को खतंत्र मानने 
पर अहत नहीं रह सकता और परतंत्र मानने पर “उत्तरदाबिल्र! समझे 
में नहीं आता । परतंच्र जीव अपने कर्मो के लिए उत्तरदायी नहीं हो 
सकता, उसे अच्छा-दुरा फल्न भी नहीं मिल सकता। भ्रद्नेत बेढांत ने 
इन कठिनाइयों से बचने के लिए सायावाद की शरण कली और पारमार्थिक 
तथा व्यावहारिक इृष्टिकोशों को कल्पना की। छत व्यावहारिक या 
आपेक्षिक है, अद्वेत पारमार्थिक (माया साह्र मिदं द्ेतसहेल परमा्थतः)। 
परंतु राभाचुज तो मायावाद के समर्थक नही हैं। उनकी कठिनाइयों का 
कोई दूसरा 'हल” था समाधान भी समस्त में नहीं आता । उनका 
ग्रकार्यह्ेत' या “विशिष्टाह्ेतः दाशैनिक दृष्टि से निर्दोष नहीं है । 
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( गुणों ) में परिवर्तंव होता रहता है उसे अ्परिव्तवीय कहना कहाँ तक 
डीक है, यह विचारणीय है। ईश्वर के विशेषण जीव और अहृति दोष- 
ग्रस्त हैं, फिर ईश्वर फो निर्दाष कहने का क्‍या अभिम्राय है ! 
असीम और ससीम का संबंध बताना दर्शनशासत्र की प्रमुख समस्या 
है | ज्रीव तथा जगव्‌ भोर ईश्वर में क्या संबंध है, यह सहत्तपूर्ण अश्त 
है। जीव और भक्ति ह्ृष्य हैं, उनका विशेषण या प्रकार होना समझ में 
नहीं आता । रामानुज ने शंकर के निर्गुण और निर्विशेष ब्रह्म की आलो- 
चना की है । परंतु रामानुज का अपना बह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेघाले और सदोष विशेषणों को हटा लिया जाय 
तो रामाजुन्न के अह्म का क्या शेष रह जाता है ?! थदि गुण और गुणी में 
अत्यंत भेद है तो बह और उसके कल्याण गुणों में अत्यंत भेद है | उस 
दशा में स्वयं बह्म एक प्रकार से निर्गुण ही रह जाता है । 
विभिन्न जीवों में भेद करनेवाल्ा क्‍या है, यह भी विशिष्टाहैत ठीक 
नहीं बतला सकता। सब जीव एक ही ब्रह्म के प्रकार या विशेषश हैं, 
फिर उनमें इतना भेद क्यों है ! अक्म के 'प्रकार! खंड-खंड क्यों हो रहे 
हैं ! जीव और ज्ञान का संबंध भी विचिन्न है। रामालुज के धर्मभृतज्ञान 
की अपेक्षा सांख्य का अन्तःकरण अधिक सुंदर धारणा है। अन्तःकरण 
की च्रत्तियों को पुरुष का चैतन्य प्रकाशित करता है । वृत्तियां जड़ हैं । 
रामाजुज के अजढ़ धर्मभूत ज्ञान और जीव का संबंध ठीक समझ में नहीं 
आता।। दोनों दव्य हैं और एक दूसरे का विशेषण नहों हो सकते । 
महा का एक प्रकार ( जीव ) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है। इन भक्‍रकारों का संबंध किस तरह का है? रामानुज 'परिणामवाद' 
के समयंक हैं परंत परिणास-वाद की कठिनाइयों से श्रृति की दुहाई देकर 
हो नहीं वचा जा सकता । दूसरे मतवाल्ले श्रुति का दूसरा भ्रभिप्राय बतलवाते 
हैं। परिणाम-वाद का युक्ति-पू्ं मंडन भी होना चाहिए। प्रकार और 
प्रकारी में भरत्यन्त भेद मानने पर अभेद श्रुतियों से विरोध होता है, अभेद 
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आनंद रहता है। अचेतन तत्व तीन हैं, अप्राकृत ( रामानुज का शुद्ध 
सत्त या नित्यविभूति ), प्रकृति और काल | ईश्वर का नियन्ता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत्‌ का उपादान और निमप्तित्त कारण दोनों है। 
निम्बाक ने पिवत्तवाद का खंडन करके परिणासवाद्‌ का पक्ष लिया है । 
ईश्वर, जीव और भ्रक्ृति में भ्रत्यन्त अ्रमेद या भेद नहीं है। जीव भौर 
प्रकृति परतन्त्र सत्ताएं हैं और ब्रह्म स्वतंत्र । ब्रह्म की शक्ति जगत की रचना 
करती है। जिसे रामानुज भह्म का शरीर कहते हैं उसे निम्बाक अह्म की 
शक्ति पुकारते हैं । शक्ति के परिवर्तन अह्म को नहीं छूते । 

निम्बाक भक्ति-सार्गी हैं। नारायण और लच्सी के स्थान पर उन्होंने 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया। भक्ति का अथ उपासना नहीं, प्रेम 
है। भक्ति अनन्य होनी चाहिये | दूसरे देवताओं की भक्ति वर्जित है। 
जीव और अजीव की अह्म पर निर्भरता ही निम्बाक का भ्रद्वेत है । उनके 
दर्शन में हत की भावना प्रबल है। निम्बार्क ने रामानुज की आलोचना 
की है। विशेषण का काम विशिष्ट पदार्थ को अन्य पदार्थों से फ्रिन्ष करना 
होता है। चित और अचित्‌ विशेषण ईश्वर को किससे भिन्न करेंगे ? 
अतएुव चित्‌ और अचित्‌ को ईश्वर का विशेषण मानना ठीक नहीं | 

शंकर के आल्ोचक वेदांत के आचार्यों में मध्व का नाम प्रमुख है। 
वे देतचादी थे । भध्वाचार्य पुर्णप्रज और आवंद- 
तीर्थ के नाम से भी असिद्ध हैं, उनके दुर्शव को 
पूर्प्रज्-दशन भी कहते हैं । सध्व का जन्म ११६६ ६० में हुआ। उन्होंने 
भह्मसून्न पर भाष्य लिखा और अपने “अलुन्याख्यान! में उसी की पुष्टि की। 
अनुच्यास्यान पर ॒जयतीर्थ ने 'न्यायसुधा” टीका लिखी | जयतीर्थ की 
'ादावली” भी भ्रसिद्ध अंथ है। इसमें श्रीहर्ष के टीकाकार चित्सुख की 
आलोचना है। ज्यासराज का 'भेदोग्जीवन! भेद की वास्तविकता सिद्धु 


१ भध्वाचाये के सिद्धन्तों के लिए देखिए, नागराज कृत, रेन आफरि 
अलिज़्म इन इस्यिन फ़िलासफ़ो । 


भध्वाचाय * 


आखवां अ्रध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में हमने वेदांत को बारह दर्शनों में से पक समझ 
बेबात के अन्य आचार कर गिना था। वास्तव में पेदांत के अन्तर्गत 
अनेक दर्शन हैं और भारतीय दाशंतिक संप्रदायों 
की संख्या बारह से कहीं अधिक है | रामानुन और शंकर के सिद्धांतों में 
महत्वपूर्ण भेद हैं; यही अन्य आचायों के विषय में भी कहा जा सकता है। 
प्रायः वेदांत के सभी दूसरे आचायों ने शाकर मत की आलोचना की है । 
इन सब आचायों के स्तों और आलोचनाओं का श्वद्डुलित वन इस 
छोटी पुस्तक में संभव नहीं है । यहां हम दो तीन आचायों की शिक्षा का 
दिद्वमात्र अद््शित करेंगे । 
इनका समय रामानुज के कुछ ही बाद ग्यारहवीं शताब्दी समझना 
िम्बार्काचार् चाहिए । यह तेलेगू प्राह्मण थे और वेष्णब मत 
निम्बाकोचाय १ के अनुयायी, इन्होंने अह्मसूत्र पर 'चेदांत-पारि- 
जात-सौरभ' नामक साष्य लिखा है | इनका मत द्वेतादेत कहलाता है 
जो भास्कराचार्य के भेदामेदवाद से समाचता रखता है। प्रसिद्ध केशव 
कश्मीरी जिन्होंने भीता और अद्यसूत्र पर भाष्य लिखे हैं, निस्‍्बार्क के ही 
अनुयायी थे । 
जीव शान-स्वरुप है और ज्ञान जीव का गुण भी है। गुण और गुणी 
में तादाढय नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहीं जा सकता | आकार सें 
जीव अझु है, परंतु उसका ज्ञान गुण व्यापक है। प्रत्येक दुशा में जीव में 
) राधाइष्णन्‌ , भाग २, पूृ० ७५१ 
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२ जड़ जौर चेतन का भेदु--जीव और अज्ञीव का भेद बिल्कुल 
स्पष्ट है । प्राथधारी और आण-शून्य पदाथों की भिन्नता बालक 
भी जानते हैं। उसे सिद्ध करने के लिये अमाण की आवश्यकता 
नहीं है। 

३--जीव और जीव का भेद--जोब बहुत से हैं, यह सी स्पष्ट है। 
अन्यथा सुख, दुःख गआ्रादि सब को साथ ही साथ होते । 

४--जीव और ईश्वर का भेद--ईश्वर सर्वक्ष और स्वशक्तिमान है, 
जीव अत्पक्ष भर अत्प शक्तिवाला | अतएव उनसे भेद है । 

६-- जड़ और ईरशवर- जीव की तरह ईश्वर सी जड से भिन्न है । 

इन भेदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बढ़ी युक्ति व्यावहारिक 
है । उक्त भेद्ों को माने बिना व्यवहार नहीं चल सकता | यदि जीव और 
जीव का भेद न माने तो नैतिक जीवन नष्ट हो जायगा। कोई सुखी 
कोई दुःखी क्यों है, इसका उत्तर देते न बन पढेगा । इसी प्रकार अन्य भेदों 
को भी मानना चाहिए । 

परंतु भेदों की च्यावहारिक सत्ता से तो अद्वेत वेदांत को सी इन्कार 
नहीं है । मध्च के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारमार्थिक है। भद्‌ 
की सत्ता ही नहीं है, यह सिद्ध करने की कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों वे 
की थी। 

भारत के अधिकांश दाशनिकों की तरह सध्व तीन ममाण सानते हैं, 
अर्थाद्‌ अत्यत्त, अमान और श्रुति । उपसान 
अनुमान में अन्तर्मूत है। सिफ्त अत्यक्ष और 
अजुसान की सहायता से हम विश्व की पहेली को नहीं समर सकते, श्रुति 
की सहायता आवश्यक है। मध्व स्वतः प्रामाण्यवादी हैं | ज्ञाता और ज्ञेय 
के बिना ह्वान संभव नहीं है, इसलिये अद्वैतवाद व्यर्थ है | ज्ञाता और 
क्षेत्र में सीधा संबंध होता है। जश्ञाता एकदम शेय को जान लेता है। 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और परतंत्र । परम पुरुष परमात्मा की ही 


भध्वाचार्य के सिद्धात 
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करता है । उसी लेखक का 'न्यायामुतत प्रसिद्ध अंध है | मधुसूदूत सरखती 
अह्ेत-सिद्धि! में न्यायाद्ृत! की आलोचना की गई जिसका उत्तर 

रासाचार्य की ्यायाद्धत-तरंगिणी” से दिया गया। गिरुचन्द्रिकाः ने 
तरंगिणीकार का खंडन किया, जिसके उत्युत्तर में 'न्याय-तरंगिणी-सौरभ! 
लिखा गया । 'स्याय-रत्वालंकार' में हेद और अद्वेत के इस रोचक शास्त्र 
का सारांश इकट्ठा किया गया है । 

शंकराचार्य के अध्यास और विवरच्े सिद्धांत की सध्व और उनके 
अलुयायियों ने कड़ी आलोचवा की है। सच्च ते 
इस बात पर ज़ोर दिया है कि असम या आन्त 
ज्ञान भी सर्वथा-नियम हीव नहीं होता । रच्सी में सर्प्‌ का सस होता है, 
शुक्ति में रजत का। रस्सी सें रजत या हाथी का भ्र्त क्यों नहीं होता ? 
भम के लिए दो सत्य पदार्थों का होना आवश्यक है। सप॑ और रजत की 
वाल्तविक सचा है, इसलिए उनका भूम होता है। यदि जगद की वात्त- 
विक सत्ता नहीं है तो अह्म में उसका अध्यास या भूस भो नहीं हो 
सकता | 

संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, या सेद अवास्तविक अथवा 
सायिक है, यह कहना साहस-मात्र है। भेद की वास्तविकता को माने 
बिता जयत्‌ का कोई ज्यवहार नहीं चल सकता । गुरु और शिष्य, पिता 
और पुच्र, पति और पत्नी के संबंध भेद की सचा सिद्ध करते हैं। यदि 
भेद न हो तो समाज और उसके च्यवहारों का लोप हो जाय । पाप और 
घुण्य, ज्ञाव और अज्ञान का भेद तो अद्वेती को सी सावना पढ़ेगा । यदि 
प्रमा और अप्रसा ( चधाधे ज्ञान और अयधार्थ ज्ञान ) में भेद नहीं है तो 
दाशंनिक चिंतन की आवश्यकता ही कया है ? सध्च के अनुसार पांच प्रकार 
का भेद बहुत ही स्पष्ड है :--- 

३--जड और जढ़ का भेद--एक जड़ पदाथे दूसरे जड़ पदार्थ से 
मित्र है। कुर्सी और मेज अलग-अलग हैं | 


अद्देतवाद की आलोचना 
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-। उनकी एकता है। एकता का अर्थ तादाल्य नहीं है। 'स श्रात्मा तत्वमसि! 
का पद॒च्छेद मध्व 'स आत्मा अतत्‌ समर असि' करते हैं, जिसका अर्थ है, 
चह भ्रात्मा तू नहीं है । सुक्त जीव और ईश्वर की एकवा मध्व को स्वीकार 
नहीं है । 

शुद्धाद्वेत के प्रवर्तक श्री वहल्लभाचार्य का समय पंद्रहवों शत्तावदी 
समझना चाहिए । वे विष्णु स्वासी के अनुयायी 
थे। उनके कार्य का क्षेत्र उत्तर भारत रहा, 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाएं जाते हैं। श्री वहलभाचार्य ने पेदांत- 
सूत्रों पर अशुभाष्य!,लिखा है और भागवत पुराण पर 'सुबोधिनी' की 
रचना की है। 'प्रस्थान नयी” के साथ ही वे भागवत को भी प्रमाण सानते 
थे। उनके संग्रदाय को 'बह्यवादः और “पुष्टि सा! भी कहते हैं। पुष्टि 
का अर्थ है पोषण अथवा अनुग्रह अर्थात्‌ भगवत्कृपा । अपने को हीव 
मानकर जो भगवान्‌ की दया पर निर्भर रहते हैं उन्हीं का कल्याण 
होता है । 
पुक बह ही तत्वपदार्थ है और श्रुति ही उसके विषय मे प्रमाण है। 
ब्रह्म निर्गुण वहीं, सगुण है । जहां श्रुति ने वह्म को नियुंण कहा है वहां 
उसका तात्पर्य बह्म को सत्‌ , रज, तम आदि से रहित कथव करना है । 
ईश्वर या अह्य या कृष्ण सृष्टिकर्ता हैं। कर्तव्य के लिए शरीर की आवश्य- 
कता नहीं है। फिर भी भक्तों पर अनुअह करने के लिए भगवान्‌ का 
अवतार होता है। भगवान्‌ सद्‌, चित्‌ और आनंद-स्वरूप हैं! जीव का 
आनंद बद्ध दशा सें तिरोहित हो रहा है। भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगत्‌ 
की सृष्टि और भ्लय करते हैं; वे जगद्‌ के उपादाव और निमित्त कारण 
दोनों है । जगद्‌ मिध्या या सायामय नहीं है। माया बह्च की ही शक्ति 
है, इसलिए जगत्‌ सत्य है। अविद्या के कारण जीव दंधन सें पढ़ा है। 
१ वल्लभाचार्य के सिद्धान्तों के लिए देखिए, श्रोमद्‌ वल्लमाचार्य और 
/ उनके सिद्धान्त! सदट श्री तजनाथ शर्मा कृत । 


९ 
वल्लभाचाय ! 
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एकम्रान्न स्वतंत्र सत्ता है | परतंत्र सत्ता जीव और जड़्-तल्व की है। अभाव 
भी परतंत्न पदार्थ है । 
जीव, जगव्‌ और ब्रह्म तीनों अलग-अज्षग हैं। श्रुति जब बह्य को 
धुक सेचाद्वितीयस! ( एक अद्वितीय ) कहती है तो उसका तात्पर्य अहम 
को सर्वेश्रेष्ठ घोषित करवा होता है। अक्म से बढ़कर और कुछ नहीं है । 
ब्रह्म में पर अपर का भेद नहीं है, अक्म एक ही है जिसमें अशेष अच्छे गुण 
पाए जाते हैं । ब्रह्म का श्रलौकिक शरीर है और लच्मी सहचरी है । लच्सी 
नित्य सुक्तहैं । 
जैनियों की तरह सध्च भी प्रत्येक भौतिक पदार्थ को आत्मा या जीव- 
युक्त समभते हैं | एक परमाणु के बराबर स्थान में अनंत जीव रहते हैं 
(परसासुअदेशेप्वनन्ताः भाणिराशयः) ।* तह्य पर अवल्लस्बित होने पर 
सी नीच कर्म करने में स्वतंत्र हैं। जीव स्वभावतः आनंदसय है, जड़-तत्त् 
का संयोग ही उसके दुःख का कारण है। सोक्षावस्था से जीव का आनंद 
अभिव्यक्त हो जाता है। 
मध्य सांख्य की प्रकृति को स्वीकार करते हैं। महत्‌, अहंकार, छुद्पि 
मन, दस इंद्वियां, पांच विषय और पांच भूत यह चौबीस अहृति के 
विकार हैं । 
ज्ञान से हेश्वर पर निर्भर होने की साववा उत्पन्न होती है। विश्व 
को समझ लेने से अद्य या इेश्वर का ज्ञान होता है । ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उत्पन्न होती है। पवित्र जीवन व्यतीत करने से सत्य की उप- 
लब्धि होती है । गुरु के चरणों में बेठकर नियमपूर्वक वेदाध्ययन करने से 
तच्-वोध द्वोता है । वेद पढ़ने का अधिकार शूद्ों और स्त्रियों को नहीं है, 
परंतु वेदांत का अध्ययव सब बुद्धिमान पुरुष कर सकते हैं। सब कुछ 
करने पर सी विवा भगवात्र्‌ की कृपा के न ज्ञाव हो सकता है न सोक्ष | 
युक्त पुरुषों की बुद्धियां, इच्छाएं और उद्देश्य एक हो जाते हैं, यही 
4 राधाष्णन्‌ , साग २ प० उडरे । 


लि ८ 
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दास और मीरा का नाम झुज्य है, इस सत के अजुयायी बन गये और 
उन्होंने अपनी सरस काव्यचृष्टि से उत्तर भारत को कृष्ण-भक्ति में छुचा 
दिया । हिन्दी-साहित्य में जिल्हें 'अष्टद्धाप' के कवि कहते हैं वे वह्भाचार्य 
के ही अनुयायी थे ।* वत्लस से पहले मध्व-संप्रदाय ने भी कवियों को 
प्रभावित किया था। सच्च संप्रदाय से प्रभावित होने वाले हिन्दी-ऋवियों 
से विद्यापति मुल्य हैं ।* 

बंगाल में वेष्णव-धर्म और भत्तिल्साण का अचार करनेवालों 
में चेतन्यदेव का नाम भुज्य है। उसका जन्म 
१४८४ ई० में हुआ। श्री चैतन्य पर विष्णु-घुराण, 
हरिवंश-पुराण और भागवत का बहुत प्रभाव पढ़ा और वे राधा-कृष्ण 
के अवन्य सक्त बन गए | उन की शिक्षा को दार्शनिक आधार जीव 
गोस्वामी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया । चैतल्य का व्यक्तिल आकर्षक 
था। वें जाति-पाँति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई मुसलमानों को 
अपना शिष्य बनाया। जीवस्वामी का 'शत-सन्दर्भ! और बलदेव का 
वेदान्त पर गोविन्द भाष्य” उदलेखनीय अन्य हैं । भक्ति-साहित्य वास्तव 
में भान्तीय भाषाओं में विकसित और परिवर्दधित हुआ है । 

चैतन्य-संप्रदाय में विष्णु ही अन्तिस तत्व है । विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित, साया और जीव । चित:शक्ति से भगवान्‌ अपने 
गुणों की अभिव्यक्ति करते हैं। उनकी आवन्दु-शक्ति ( हादिनो ) का 
व्यक्त स्वरूप राधिका € झृष्ण-पमिया ) हैं। साया-शक्ति से भगवान्‌ जढ़ 
जगत्‌ को उत्पन्न करते हैं और जीव-शक्ति से आत्माओं को । लीव भगवान्‌ 
से मिन्न है और अणशपरिमाणवाला है । लौच और जगत्‌ भगवान्‌ के विशे- 
पण चहीं हैं, इनकी शक्ति की अमिव्यक्ततियां हैं । बलदेव ने माया को मक्ृति 
वर्णन किया है जिसमें सगवात्‌ के ईच्नणसात्र से यति उत्पन्न होती है। 


कप 


"देखिये श्यामउन्द्र दास कृत 'हिन्दी भाषा और साहित्य? घू० ४०७ 
२ बही, घु० ४०६ 


श्री चैतन्य महाप्रभु 
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यह श्रविधा साया से भिन्न है और इसका आश्रय जीव है । वरलभ शंकर 
के मायावाद का समर्थन नहीं करते, उन्होंने विशिष्टाद्षेत को भी स्वीकार 
नहीं किया है । सांख्य की प्रकृति की स्वतंत्र सत्ता भी उन्हें अभिसत नहीं 
है । जीव और जगप्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं है, पर थे अह्य के विशेषण 
नहीं, अंश है । वास्तव मे जीव भर अह्म एक ही हैं । वरक्षभाचार्य की 
सब से प्रिय उपमा अ्रग्नि भर स्फुलिंग का संबंध है। जैसे अग्नि से स्फु- 
लिंग या चिनगारियां निकलती है वेसे ही शरह्म से चित्‌ और अचित्‌, जीव 
और जगत, उत्पन्न होते हैं। इस प्रकार ह्वेत कहीं है ही नहीं, श्रद्वेत ही 
परमार्थ सत्य है। “बह्म ने इच्छा की कि में एक से कहुत हो जाऊं); अपने 
को अ्रभिव्यक्त करना अहम का स्वभाव है, वही रूष्टि का हेतु है। 

जीव अ्रसु है। मुक्ति का अर्थ भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी लीलाओं 
का आनंद लेना है। भक्ति सोक्त का मुख्य साधन है भौर ज्ञान गौण । 
शरीर भगवान्‌ का मंदिर है, उसे दुःख देने से कोई लाभ नहीं है। 
वर्क्षम चार व्यूहों का सिद्धांत मानते हैं । सब कुछ ब्रह्म से उत्पन्न होता 
है, 'तत्वमसि” ( घह तू है ) का भ्रत्तराथ ही वास्तविक अर्थ है । तिलक 
और तुलसी का धारण, वर्णाअ्रम धर्म का पालन और सेवा, पुष्टि-साग 
की मुख्य शिक्षाएं हैं। भगवान्‌ के अनुप्रह में विश्वास रखना चाहिए । 
शुद्धाद्वेत-मात्तण्ड में लिखा है--- 

ये तु ज्ञानेक संनिष्ठा स्तेषां लय एवं हि, 
भक्तानामेव भवति लीजास्वादः अति दुल्भः । 

भ्र्थात्‌ जो केवल ज्ञानी है उनका भगवान्‌ में लय हो जाता है। 
अपने व्यक्तिव को बनाए रख कर भगवान्‌ की छीलाओं का अ्रति दुर्लभ 
आस्वाद भक्तों के क्षिए ही है । 


चल्लभ के पुष्टि मार्ग का उत्तर-भारत पर बहुत प्रभाव पड़ा । कृष्ण- 


भक्ति का उपदेश इस संप्रदाय की प्रसिद्धि का झ्ुख्य 


वल्लभावाय का प्रभाव कारण हुआ । बहुत से श्रेष्ठ कवि, जिनमें सूर- 
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जान से नष्ट हो सकता है। बन्धव और बन्धन का हेतु तथा आत्मा का 
यह द्वेत सारतीय-दर्शन की सुल धारणा है। आलोचकों का यह कथन 
कि भारतीय-दर्शन इस लोक से विमुख और परलोक में अनुरक्त है, बहुत 
हद तक ठीक है । परन्तु क्योंकि साधनावस्था इस लोक की ही चीज़ है, 
इस लिए लौकिक व्यवहारों को भी महत्व देना पढ़ता है। 

उपयुक्त 'द्वेत! भारत के सभी दर्शनों सें वत्तेमान है। जैन-दु्शव 
'कार्माण-वर्गया' या कर्मप्रमाणुओं से अलग होने को मोक्ष कहता है; 
सांख्य-योग में अकृति का संस्य छूटना ही केवल्य है । न्‍्याय-वेशेपिक के 
जीव की सोक्ष शान-शूल्य अवस्था है; यही मीसांसा का सत है। परन्तु 
यदि अकृति और पुरुष दोनों को समान रूप से पारसार्थिक माना जाय तो 
भोक्ष-दुशा सें उनमें संबन्ध होना अनिवार्य हैं। इसलिए वेदान्त का 
कहना हैं कि 'बन्धन और बन्धन के हेतु” की वास्तविक सत्ता नहीं हैं। 
जगत साया का प्रपंच हैं, उसकी केवल न्यवहारिक सत्ता हैं जो सुक्त 
पुरुष के लिए नहीं रहती । ऐसी दशा से मुक्त पुरुष और प्रकृति के 
सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता । 

चेदान्त को 'अद्वेतवाद” कद्दा जाता हैं परन्तु यदि विचारपूर्चक देखा 
जाय तो वेदान्त भी द्वेत-दशन है। तीन अकार की सत्ताएं, सत्‌, असव्‌ 
ओर अनिर्धंचनीय, व्यवहारिक सत्य और परमार्थ सत्य आदि की धारणाएं 
दत-मूलक हैं। यह हेत बंधन और मोत्त के हो मूल मे वर्तमान है । 
यदि वास्तव में किसी दर्शन को अद्वेतवाद कहा जा सकता हैं तो वह भक्िति- 
सार्मियों का दुशन है । सगवद्गीता और रासाजुज के सिद्धान्त वास्तविक 
भ्रह्दे त हैं; वहां जीव और जगव्‌ को अह्म की दो प्रकृतियां ( परा और 
अपरा ) या विशेषण अथवा अकार कंथन किया गया है। चल्नभाचार्य 
के मत में चित साया और जीव वहा की शक्तियां हैं | रामानुज की 
फिलाँसफी तो हीगल की फिल्लॉसफी से मिलती-जुलती है । भेद वास्त- 
विक हैं; चरम-तत्त्व की एकता भेदों मे अभिव्यक्त हो रही है। भेद हो 
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मोक्ष का अ्रथ है भगवान्‌ की प्रीति का निरन्तर अनुभव। भ्रेंस ही 
झुक्षित है, भक्ति ही वास्तविक मोत्त है। भगवदु-भक्ति की अ्राप्ति ही 
जीवन का लच्य हैं। विशुद्ध प्रेम ओर काम-वासना में ज्ञमीन-आस्माव 
का अन्तर है। ज्ञान की अपेक्षा सी भक्ति श्रेष्ठ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मित्र सकते । 
सिंहावलोकन 
अपनी पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 
जोर दिया था कि विभिन्न दाशनिकों भौर आचायों में मतभेद है; यही 
नहीं इसने यह भी कहा था कि मतभेद श्रच्छी चीज है और किसी राष्ट्र 
या जाति की उच्नति का अन्यतम कारण है । क्योंकि हमें भारत के 
दार्शनिक इतिहास का खण्ड-खणड करके वर्णन करना था, इसलिये इस 
भेद! पर गौरव देवा आवश्यक था | अन्यथा इस बात का भय था कि पाठक 
विभिन्न संग्रदायों की विशेषताओं और सूचमताओं पर ध्यान देने के कष्ट 
से बचने की चेष्टा करते | अब जब कि हम विभिन्न स्तों का अलग- 
अलग अध्ययन कर चुके हैं, यह आवश्यक है कि हम ससपूर्ण भारतीय-दर्शन 
पर एक विहंग़म-दृष्टि डालें और सब दर्शनों को सामान्य विशेषताओं को 
समझने की कोशिश करें। भारत सें आाचीन फ़राल से राजनीतिक नहीं, 
किन्तु घामिंक और सांस्कृतिक एकता रही है; भारत के सारे हिन्दुओं 
में यह एकता आज भी अच्ुएण है। इस सांस्कृतिक और घार्मिक एकता 
का दार्शनिक आधार क्या है, यह जानने योग्य बात है । 
जैसा कि हम कह चुके हैं भारतीय दाशैनिक ससीम से असंतुष्ट 
होकर असीम की खोज में रहे हैं । शास्त्रीय भाषा में ने सोच्षाथों थे । मोह 
का अर्थ देश-काल के बंधनों से छुटकारा पाना है। भारतीय-दर्शन का 
विश्वास है कि चंधन और दुःख आत्मा का स्वभाव नहीं है और यदि 
उन्हे खवभाव सान लिया जाय तो मुक्ति संभव न हो सकेगी। आत्मा 
अजर, अमर और शुद्धू-छुद्ध है, सद अकार का बन्‍्धन अशानकृत है और 
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हुईं । यह शिक्षा अथवा आदर्श अपने विकृृत रूप से आज भी चला 
जाता है। यौगिक क्रियाओं? को शिक्षा स्व साधारण के लिये न थी, 
चह गृहस्थ-धर्म के अजुकूल सी न थी। इसलिए "कर्सयोगः और '"ज्ञान- 
योग” का जन्म हुआ जिनके संमिश्रण से 'सपुच्चयवाद' ( ज्ञान और 
कर्स दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वास ) का उदय हुआ | इन सब के 
साथ ही भागवत-घर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा भौ चलती रही जिसने 
बाद को भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया। 

भारतीय सभ्यता श्रोर संकृति के क्रिश्चियन (ईसाई) आलोचक इस 
बात पर बहुत क्षोर देते हैं कि भारत के लोग जयव्‌ को सिथ्या और सासा- 
जिक व्यवहारों को रूंठ समझते हैं | उनकी सम्मति में 'वेदान्त द्शन” 
ही भारत का प्रतिनिधि दर्शन है और उसमें सायावादु की शिक्षा हे । 
इस प्रकार की आलोचना आलोचकों के पक्तपात और मूल्लता की परिचा- 
यक हैं। हम कह खुके हैं कि वेदान्त ने नेतिक जीवन की आवश्यकता 
से कभी इनकार नहीं किया । चरित्र की शुद्धता प्र जितना भारतीय 
दुर्शन ने ज्ञोर दिया है उतना किसी ने नहीं दिया। इसका कारण यहां 
पर धर्म और दुशन में भेद न करना था| भारत में वेदान्त के अत्तिरिक्त 
अल्य दशनों का सी यथेष्ट प्रचार रहा है। न्याय और सीसांसा समय- 
समय पर असिद्ध दर्शन रह चुके है| वस्तुतः शंकर का 'क्षिनयोग! 
मीमांसा के बढ़े हुए प्रभाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी | शंकर का मायावाद 
जनता में कभी प्रसिद्ध नहीं हुआ | भारतीय जनता के धार्मिक और 
दशनिक विचारों का ज्ोत पुराण-अन्य रहे हैं। प्रायः सभी पुराण जीच 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा ईश्वर पर निर्भर होने की शिक्षा 
देते हैं। पुराणों के दर्शन को हम 'सेश्वर सांख्यः कह सकते है | सिन्न- 
भिन्न पुराणों सें ईश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नामों से अभिद्दित 
किया गया दे । सतलब एक ही परस-तत्व से है जो जगत का 
आधार है। 
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(एक! का जीवन है। भेदों का सामानाधिकरण्य ( एक अधिकरण में रहने 
का स्वभाव ) हो रामाचुज के विशिष्टाह्त का मूल-मंत्र है। रामाबुज 
के मत में शरीर और जीच दोनों बह्म के विशेषण हैं; वे उन दोचों सें 
अन्य दर्शनों की तरह घोर द्वृंत नहीं सानते । झुक्ति में भी जीव का 
शरौर द्वोता है। रामानुज ने जीवों को स्पिनोज़ा की भ्रपेश्ा अधिक 
व्यक्तित्व और स्वतंत्रता देने की कोशिश की है । 
परन्तु इससे पाठक यह न समझ लें कि दत-वाद कोई बुरी चीज 
है या रामानुज शंकर से बढ़े दाशंनिक हैं । हर प्रकार के भद्दे तवाद में 
कठिनाइयां हैं । 'एक' से “अनेक! की उत्पत्ति केसे होती है! विश्व-तत्व 
एक साथ ही 'सम' और 'विषम' कैसे हो सकता है ? सारे दाशैनिक 
अन्तिस तत्व को निरक्षन, निर्विकार और निद् न्‍्द कथन करते है, फिर 
संसार में विकार और इन्द्र कहां सेआ जाते है ? संसार में दुःख 
निराशा, भय, घुणा, द्वेष क्यों हैं ! विशुद्ध्‌ ब्ह्म इन सब का कारण हो 
सफता है, यह समझ में नहीं आता । अपने जीवन की सब भूल्यवान्‌ 
वस्तुओं -विद्या, प्रेम, महत््वाकाइक्षा, पाप, पुण्य आदि--को माया 
कहने को भी जी नहीं चाहता । ऐसे ब्रह्म का हस क्या करें जिसे हमारे 
तुच्छ जीवन से कोई सहानुभूति नहीं है 
जड़ और चेतन का भेद मानकर भारतीय-दर्शनों ने चेतन-तत्त्व 
पर बढ़े मनोयोग से विचार किया है। 'बहुदेववाद” और 'सट्स्थेश्वर 
वाद! को ठुकरा कर वे चैतन्य-तत्व की एकता के सिद्धान्त पर उपनिषत्काल 
में ही पहुँच गए। उपनिषदों में ही अह्म-परियामवाद अथवा 'सायाश्रून्या 
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इत” भी पाया जाता है। चेतन सम्बन्धी विचारों में इतनी जल्‍दी 
किसी देश सें विकास नहीं हुआ। 


साधना-संबंधी विचारों में भारतीय दर्शन काफी विचिन्नता उपस्थित 
करता है। वेदिक-काल की साधना देवस्तुति और सरल यज्ञ थे । इसके 
बाद 'कर्सकाणढ' का अभ्युदय हुआ और वर्याश्रस-धर्म की शिक्षा शुरू 
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आधुनिक काह्न में श्री लोकमान्य तिलक ने गीता रहस्य” लिखकर 
कर्मयोग' को अखिद्धि देने की कोशिश की है। संसार के सब से बढ़े 
कर्मयोगी महात्मा गांधी को उत्पन्न करने का श्रेय झ्राज भारत को ही है । 
गीता का कर्मयोग' साधवा-क्षेत्र से सारतवर्ष का सब से बढ़ा आविष्कार 
है। जब॒वाद और ग्रतिदवन्द्ठिता से पीडिंत योरुप को भी आज उसी की 
आवश्यकता है| आल्डस हक्‍्सले नामक लेखक का विचार है कि संसार 
का न्ञाण “निष्काम कर्म” के आदर्श से ही हो सकता है । 


आधुनिक स्थिति 


राजनीतिक स्वतंत्रता और बौद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं । यह 
डीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सन्नहवों शताब्दी तक मित्न- 
भिन्न विषयों पर संस्कृत में अन्थ-रचना होती हुई पाते हैं, फिर भी उस की 
प्रगति मन्‍द्‌ जरूर पड गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध' में जैसे उच्च- 
कोटि के विचारक उत्पन्न हुये वैले उत्तराद्ध में दिखलाई नहीं देते | दशेनों 
के प्रणेता, शंकर, रामाजुज, प्रशस्तपाद, उद्योततर, वाचस्पति, उदयन 
और गंगेश जेल सौलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम होती 
गई। यह मानना ही पढ़ेगा कि भक्ति सा्ग के शिक्षकों से दार्शनिक 
प्रोब्ता कम है। सध्च, वरलभ, निम्बाक आदि की तुलना पहले आचार्यो' 
से नहों की जा सकती | उत्तर काल के लेखकों में ताकिकता तो है, पर 
मौलिकता नहीं है। साथ ही उसकी रचनाश्रों मे एक विशेष कदररपन का 
भाव है जो आंशिक निर्जीचता का लक्षण है। हिन्दू धर्म और दर्शन की 
इस कट्दरता का भी पेतिहासिक कारण है । कड़े सामाजिक, धार्मिक और 
व्यावहारिक नियस बना कर हिन्दुओं ने अपने धर्म और संस्कृति को 
विदेशियों के प्रभाव से बचादे की कोशिश की । कट्टरता के अभाव सें, 
संभव है कि हिन्दू-समभ्यता भौर संस्कृति मुस्लिस-सम्यता में लीन होकर 
नष्ट हो जाती । भविति-काव्य की करुणा और भगवान्‌ के सम्मुख दीनता 
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प्राचीन काक्ष से भगवदूगीता हिन्दुओं का प्रिय प्रंथ रह है और उस 
में स्पष्ट की कर्मपोग तथा भक्ति का प्रतिपादव है । रासाजुज के बाद से 
तो भारतीय स्प्झूप से सक्ति-मार्गों बद गये । श्रद्वेत वेदान्त के शिक्षक 
भी भक्ति-मार्ग के अ्रभाव से वश्चित न थे। शंकराचार्य करते है, 

सत्यपि भेदापगसे नाथ तवाह ने मासकीनस्तवस्‌ 
सामुद्रो हि तरगः क्वचन संसुव्री न तारंगः | 

अर्थात्‌--हे भगवान्‌ ! भेद मिंट जाने पर भी मैं आप का कहलाऊँगा 
न कि आप मेरे । तरंग को समुद्र की! बतलाया जाता है; समुद्र तरंग 
का! है, ऐसा कोई वहीं कहता । 

आश्चय ही बात है कि रासाजुज से आरंभ करके निस्वाक, सध्वा- 
चाये, कबीर, दादू, वातक, वढ्लभाचाये, तुलसीदास, सूरदास, चैतन्य- 
देव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु ) आदि ने जो भारत 
क कोने-कोने में भक्ति की धारा अ्रवाहित की उसे भारत के यह धुरंधर 
आत्ोचक देख ही नहीं सकते । शिव, विष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
गये भारतोय भक्तिकाव्य के सामने योरुप का सारा ईसा-साहित्य तुच्छु 
और नीरस है| हम ऐसा पतक्षपात-वश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है। शिव-संबन्धी भक्ति-काव्य के विषय में बानेंट कहता है, 

'संसार के किली धर्म ने इतना ससृझधु तथा कह्पना, चसत्कार, भाव, 
और सौष्ठव-युक्त भक्ति-काव्य उत्पन्न नहीं किया है (?'* 

यह एक निष्पक्ष विद्वान के भारतीय भक्ति-काव्य के एक अंश के 
विषय में उद्‌गार है । बानेंट ने हिन्दी के सूरसागर, विनय-पत्निका आदि 
का अध्ययन नहीं किया होगा अन्यथा वह शेव भक्ति काव्य को ही 
इत्तवा महत्व न दे देता । भक्ति-काव्य भारतीय साहित्य की स्पृहणीय 
विशेषता है। आज भी वैष्णव-साहित्य से अभावित रवीन्द्र नाथ की 
'गीताञ्ञज्षि' ने सहज ही पश्चिम को भोह लिया । 

"दी हाई आफ इगिड्या, परू० ४२ 
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परिचय देकर अपने खोए हुए स्वासिमान को प्राप्त करने कौ कोशिश 
कर रहे हैं। राजा रासमोहत राय, रसेशचन्द्रदत्त, लोक्मान्य तिलक, 
रवीन्टनाथ, डा० दासगुप्त, डा० गंगानाथ रा, श्री राताडे, सर राधा- 
कृष्णन्‌ आदि ने यही करने की कोशिश कौ है । सहात्मा गान्धी ने 
भारत के व्यवहार-दु्शन को महत्ता को अपने जीवन से सिद्धू कर 
दिया है। भारतीय गणित, इत्तिहास, ज्योतिष, आयुर्वेद आदि सभी 
विषयों पर खोज करके सुन्दर अन्य लिखे गए हैं। कुछ काल पहले 
अंग्रेजी पढे-लिखे युवक मैकॉल की आश्वत्ति करके भारत के प्राचीन प्रन्थों 
को बबर-साहित्य कहने से नहीं चूकते थे । पर श्राज पेसी दशा नहीं हैं, 
श्राज के शिक्षित लोगों में प्रादीन-गौरव के भ्रभिमान का उदय हो गया है । 
परन्तु इतना ही यथे८्ट नहीं है। संसार को इस बात का विश्वास 
दिला देना है कि हमारे पुर्वंज महान्‌ थे, अच्छी बात है । स्वाभिमान भी 
सुन्दर वस्तु है, यदि वह दूसरों के निराद्र पर अवलंबित नहीं है | श्राज 
भारत के हृदय में स्वाभिमान का उदय हुआ है, यह शुभ लक्षण हैं। 
हमारे स्वाभिमान में दूसरों के प्रति अनादर या तिरस्कार का भाव भी 
नहीं है, यद्यपि कुछ परिडित योरुप को घुणा को दृष्टि से देखते हैं| प्रश्न 
यह है कि इस स्वाभिसान की रक्षा किस प्रकार की जाय ? हमारा 
स्वाभिमान तसी रह सकता है जब हम स्वयं कुछ वन जाय॑ । आधुनिक 
भारतीय-दर्शन'! नामक अंग्रेजी भनन्‍्थ की आलोचना करते हुये एक अंग्रेजी 
पत्र 'माइंड' ने लिखा था कि इसमें आधुनिक तो कुछ भी नहीं है, सब 
पुराना है !! आचीन दर्शनों की प्रशंसा करने का अर्थ तो दाशंनिक चिन्तन 
नहों है । यदि हम भारतवर्ष को समुश्नत देखवा चाहते हैं तो हमें 
प्रत्येक चोन्र में स्वयं मौलिक कार्य करना होगा । 
यह मौलिक कार्य केसे हो ? थोड़ी देर को हम अपना ध्यान दुर्शन- 
शाख की ओर ही रकखेंगे | भारतवर्ष में फिर से मौलिक दाशंनिक बसे 
उत्पन्न हाँ ? योरुपीय विचारकों का अध्ययन आवश्यक है, परन्तु योरुपीय 
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का भाव भी कुद-कुछ हिन्दुओं की राजनीतिक हीवता का परिचायक है। 
इस प्रकार हस देखते हैं कि किसी जाति के सामाजिक और धार्मिक 
जीवन तथा विचारों पर राजनीतिक स्थिति का निश्चित प्रभाव पढ़ता है। 
यह प्रभाव आधुनिक काल में भी देखा जा सकता है | ब्रिटिश राज्य 
के आने पर भारतीयों को धार्मिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली । 
पश्चिमी-साहित्य के संपर्क से विचार-स्वातंत््य का उदय भी हुआ | नवीन 
शिक्षितों को श्रपनी ज्ञाति की कद्टरता और हीनता खटकने लगी । योरुप 
के स्वतंत्र विचारकों ने उनकी आंखें खोल दीं । उन्होंने देखा कि कि कहर- 
रपन और अ्रन्ध-विश्वास का आश्रय लेकर उनकी जाति ने उन्नति के सब 
द॒र्वाज़े बन्द कर दिए हैं। आज हम सिर्फ पूर्वजों की दुह्ाई देते हैं, उनके 
गौरव का गान करते हैं, उनके नाम पर योरुप को गालियां सुना देते हैं, 
पर ख़द कुछ भी नहीं करते। भ्राज हमने विचार करना छोड़कर 
विश्वासों पर जीवित रहना स्वीकार कर लिया है। हम पूव॑जों की कीचि 
गाते है, पर हम में अपने पूर्वजों का कोई गुण तही है । आज हस कपिल, 
कणाद, शंकर, रामानुज जैसे विचारक्ों को क्यों नहीं उत्पन्न कर सकते ? 
जिन दो शताब्दियों में योरुप से भ्रत्यन्त वेग से उन्नति की है उनसे हम 
अकर्मण्य रहे हैं । उनकी स्वतंत्रता के साथ ही हमारी दासता की बेड़ियां 
जकड गई हैं। बात यह है कि अब कट्टरता का जमाना नहीं है । आज का 
युग सब चेज्नों में स्वतंत्रता के लिए लड़ने का, सर्वतोमुखी क्मंण्यता 
का युग है। कम-योग ही आज के युवक की साधना है, उसे ज्ञाव और 
भक्ति से प्रवाह में बहने का समय नहीं है। 
योरुप से अपसान और निरादर का हंदर खाकर भारतीयों को 
अपने आचीन गौरव का स्मरण हुआ । उन्होंने देखा कि योरुप की आलो- 
चना से अत्युक्ति है, भारतीय इतने हीन नहीं हैं, उनका अतीत उल्ज्बल 
रहा है और उनका सविष्य मी वैसा ही हो सकता है । पिछले पचास- 
साठ वर्षो से भारतीय विद्वान्‌ आचीन लेखकों की कृतियों का योरुप को्‌ 
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पहुँचा कर ही हम उससे मौलिक विचारक और लेखक उत्पन्न करने की 
आशा कर सकते हैं । 

अत में भारतीय जनता से हमारी प्रार्थना है । महान्‌ ऋषियों के 
उत्तराधिकारी होने के नाते आपका उत्तरदायित्व भी बहुत है। जे देश 
या जाति अच्छे लेखकों और नेताओं का आदुर करना नहीं सीखती 
उसका पतन अवश्यम्भावी है। आपका कतंव्य है कि आप विश्व-साहित्य 
के गंभीर विचारों से अपने मस्तिष्क को भर, स्वयं विचारक बने और 
विचारकी का आदर कर | आप 'रवींद्रनाथ अशंसा के पात्र हैं या नहीं? 
इसका निर्णय करने के दिये पश्चिमी भ्राल्ोचकों का मुँह न देखें | भारत 
के प्राचीन गौरव के गीतों से भी काम नहीं चल्ल सकता । प्राचीन लेखकों 
के प्रति अत्यधिक श्रद्धा व्यक्तिव को छोटा बनानेवाली है। आप स्वयं 
अपनी बुद्धि का आदर करें और अपनी योग्यता में नम्र विश्वास रक्खें | 
संसार के घुरंधर विचारक आपके सामने अपने विचार रखते हैं, भ्रौर 
स्वीकृति के लिये आपका मुख जोइते हैं। आपको अधिकार है कि उनमें 
से अपने अनुकूल विचारों का आदर और प्रशंसा करे | आप किसी काव्य- 
पंथ को इसलिये अच्छा या बुरा न सान ले कि कुछ प्रसिद्ध आक्ोचक 
वैसा मत रखते हैं। आलोचकों में पत्तपात भी रहता है और कभी-कभी 
वे लेखक के मह््त-निर्णय में भुल भी करते हैं | ऐसे बहुत से बडे कवि, 
दाशशविक और लेखक हुये हैं जिनका महत्व उनके जीवन-काल के आलो- 
चर्को ने नहीं समझा । सबसे अच्छा रास्ता यही है कि आप स्वयं निशय 
करने की योग्यता संपादन करें और अपने निणंय में विश्वास करें| जो 
दूसरों के विचारों के महत्त्व को ठीक-ढीक आंक सकता है वही स्वतंत्र 
विचार भी कर सकता है और उसी के विचार महत्त्पपूण हो सकते हैं। 
स्वतंत्र-नियंय भ्रापका जन्मसिद्ध अधिकार है, आप किसी ऋषि के चाक्यों 
को अक्तरशः मानने को बाध्य नहीं हैं। आप सब दर्शनों को पढ़े', पर 
अपने को किसी का ख़ास तौर से अनुयायी न कहें । इसमें ज़तरा है। 
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भाषाओं में पढ़ना और लिखना ही यथेष्ट नहीं है। भारतीय दशन भार- 
तीय जनता के हृदय या मस्तिष्क से निकलेगा । भ्राज एक/ओर परिडत- 
वर्ग संस्कृत में शाख्राथ करता रहता है और दूसरी ओर यूनिवर्सिथ्यों के 
प्रोफ़ेसर अंग्रेज़ी में व्याख्यान देते हैं । नतीजा यह है कि भारत की जनता 
को विद्वानों के विचारों से वच्चित रहना पढ़ता है। आज अंग्रेजी में भार- 
तौय दर्शनों पर जितने 'स्टैण्डड! ग्रन्थ हैं, हिन्दी में उनका सौधां हिस्सा 
भी नहीं है। इसका आर्थिक कारण-भी है । हिंदी-जनता विचार-पूर्ण अन्थों 
का स्वागत नहीं करतो, हिंदी-लेखक को अपने परिश्रम का मुल्य नहीं 
मिलता । अंग्न जी पुस्तकों से विद्वानों में प्रसिद्धि मिलती है और पुस्तकों 
के विश्वविद्यालयों में निर्धारित हो जाने पर घन भी मिलता है। इस 
कारण अ्रच्छे लेखक प्रायः अंग्र जी की ओर आकर्षित होने लगते हैं। 
परिणाम जनता का घौद्धिक दास है। ऐसी दशा में जनता से यह थाशा 
करना कि वह मौलिक विचारकों को जन्म दे, दुराशामान्न है। 
दुर्भाग्यवश गर्व॑न्मेंट भी पूण॑तया हमारी नहीं है जो हमारी इन 
कठिनाइयों को दूर करने का प्रयत्न करे | हमारी आवश्यकतायें तो बहुत 
हैं। प्रथमतः भारत के विद्वानों का यह कर्तव्य है कि वे प्रान्तीय सापाओं 
में सुन्दर अंध लिखें। योरुप को अपने प्राचीन विचारों का परिचय देना 
अच्छी बात है, पर अपनों जनता तक है उन विचारों का पहुँचाना कम 
ज़रूरी नहीं है। आज हमारे विद्याथों अन्वेषण या खोज करने के बाद 
अंग्रेजी में पुस्तक लिखते हैं। भारतीय विद्वानों का परिश्रम आज भार- 
तीय जनता के क्षिए नहीं है । विश्व-विद्यालयों को चाहिये कि विद्यार्थियों 
से भात्भाषा में खोज कराएं। योसुपीय विचारों के अंथों को भी भार- 
त्तीय जनता तक पहुँचाना आवश्यक है। सिर्फ़ उपस्यासों के अनुवाद से 
कास नहीं चल सकता। आवश्यकता इस बात की है कि सरकार स्वर्य 
लेखकों को उपयोगी अन्य लिखने और अनुवाद करने के लिये प्रोत्साहित 
करे । इस भ्रकार पूर्दों और पश्चिमी साहित्य को जनता के मस्तिष्क तक 


सहायक ग्रन्थों की सूची 


सामान्य ग्रंथ+-- 


दास गुप्त, सुरेंद्र नाथ--“ए हिस्ट्री ऑव इंडियन फिलॉसफी,”ढो भाग | 
राधाकृष्णन , सर सर्वपत्ली--“इंडियन फिल्नॉसफी,” दो भाग । 
हिरियज्ञा--/आँडट-लाइन्स ऑंव इंडियन फिलॉसफी” | 
सर्व-दशंव-संग्रह--आनंदाश्रम संस्करण । 

पहला अध्याय 


घाटे, बी० एस०--“लेक्चरस्‌ ऑन द ऋग्वेद” । 
वि्टर निज्--“हिस्ट्री आँच संस्कृत लिट्रेचर,” साथ १ 
मैकडोनल---/विदिक रीडर” । 

पेटरसन, पीटर--“सेलेक्शन्स फ्राम द ऋग्वेद! 
दयानंद, स्वासी--“ऋण्वेदादि साष्य-भुमिका”? 


दूसरा अध्याय 
दास गुप्त, सुरेंद्र नाथ--“इंडियन आइडियलिज्स”” 
विण्टर निज्ञ--/हिस्ट्री ० 39 
तीसरा अध्याय 


ईशादि दशोपनिषद्‌--चाणी चिलास संस्कृत पुस्तकालय, बनारस ! 
राचाडे, रामचंद्र दत्तात्रेय--/ए कॉन्स्ट्रकिटथ सर्वे ऑच उपनिषदिक 
फिलॉसफी” | 


घ२६ दर्शनशासत्र का 'इतिहास 


आज भारत माता आपसे नवीन विचारों की थाचना करती हैं, प्राचीन 
विचार तो उसके हैं ही । परंतु नवीन का उद्गम प्राचीनता कौ भूमि से 
होता है, इसलिये यह इतिहास-अंथ श्रापको समर्पित है । 


सहायक अंथों की सूची ४२६ 


दूसरा अध्याय 
विद्याभूषण, सतीश चंद्र--“हिस्ट्रो ऑव इंडियन लॉजिक” । 
आधले, यशवंत्र धासुदेव--“तक संग्रह” । 
कुप्पू स्वामी शाख्री--'तकी संग्रह” | 
रैणिडल--/इंडियव लॉजिक इन अल्लों स्कूल्स” । 
तक॑-संग्रह-दीपिका 
कारिकावली ( विश्वनाथ )। 
न्‍्याय-सूत्र । 
वैशेषिक-सूत्र । 
नंद लाल सिंह--वेशेषिक-सूत्र ( पाणिनि ऑफिस ) । 
तीसरा अध्याय 
साख्य-तत्त्त-कौमुदी । 
सांख्य-कारिका ( गौडपाद-भाष्य )--कोल बुक द्वारा संपादित ) 
सांख्य-प्वचत-भाष्य | 
योग-साष्य | 
बृहदारण्यक-उपनिषद्‌ ( शांकर भाष्य ) | 
मैक्स सूलर--“'सिक्स सिस्टरस आाँव इंडियन फिलासफी?” । 
चौथा अध्याय 
शाख्य-दीपिका | 
कौथ-- किम-मीमांसा” । 
ऊऋ, डाक्टर गंगानाथ--“ अमाकर स्कूल आँव पूर्व सीमांसा? | 
भामती ( अध्यास-साष्य ) । 
पाचचां अध्याय 
--“कम्पैरिजन आँव द्‌ साष्याजू आँव शंकर, रामानुज .?!| 


श्श्य दशनशाखत्र का इतिहास 


चौथा अध्याय 


पेल्वेक्कर और रानाडे--“हिस्ट्री ऑव इंडियन फिल्लॉसफी”? भाग २ । 
भगवद्धीता, शांकर भाष्य--गीता प्रेस, गोरखपुर । 
तिलक, बाल गंगाधर--गीता-रहस्य । 


पांचवा अध्याय 


स्टीवेन्सन, मिसेज्ञ--“द हाट ऑँव जैनिज्स” । 
जगसनदर लात जैनी--“आउट लाइन्सू श्रॉव जैनिज्म” 
स्थादवाद मंजरी ( मल्लिसेन ) 

तत्वार्थ सूत्र ( उम्रा स्वामी ) | 


छुठवां अध्याय 


थामाकामी सोगेन--/सिस्टम्सू ऑव घुद्धिस्ट थाद” । 


शआनद कुआर स्वरामी--“ बुद्ध ऐण्ड द्‌ गारपेल ऑँव बुद्धिज्म” । 
महयसूत्र, शांकर-भाष्य ( तके-पाद ) 


द्वितोय-भाग 
पहला अन्याय 
सूत्ष माध्यमिक कारिका --पूसां द्वारा संपादित । 
अह्मसूत्र; शांकर-साष्य | 
दासगुप्त --? इंडियन आइडियक्तिज्म'? | 


सुञ॒की--“आउट-लाइंस ऑव महायान छुद्धिज्म” 
शूर्वात्स्की--द कन्सेप्शन आँव बुद्धिस्ट निर्वाण” । 
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झआान्नेय, डाक्टर बी० एल०--'योग वाशिष्ठ ऐंड मॉडन थोंट” | 
छठ्वां अध्याय 
भहासूत्र, शांकर भाष्य--( रलप्रभा, भामती, न्‍्यायनिर्णय सहित) बंबई । 
बृहदारण्यक-उपनिषद्‌ (शाकर भाष्य) । 
पंच-पादिका--( विजया नगरस-संस्क्ृत सीरीज )। 
पंच-पादिका-विवरण ( काशी, सं० १६४८ ) । 
सिद्धांत-लेश-संग्रह ( विजया वगरम्‌ संस्करण ) | 
वेदांत-परिसाषा ( शिखासणि-सहित )--बंचई । 


नेष्कर्प-सिद्धि--( प्रो० हिसियिन्ना द्वारा संपादित )। 
संत्तेप-शारोरक | 


डायसन-- सिस्टम आवू वेदांत” । 
सातवां अध्याय 
यतींद्र-मत-दीपिका 
श्रीनिवासाचारी--“रामचुज' जू आइडिया श्रॉव द फाइनाइट सेल्फ” | 
आठवां अध्याय 
नागराज शर्सा---रिन आँव रियलिज्म इन इंडियन फिल्लॉसफी” | 


मजनाथ शर्मा--/ श्रीसदू बदत्भाचाय और उनके सिद्धांत” | 
श्याम सुंदर दास-- हिंदी भाषा और साहित्य” | 


अनुक्रमणिका 
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भावककथन 


निम्न पृष्ठों मे भारतीय दशन को प्रमुख शाखाओं का श्टु ला-बरु 
इतिहास अस्तुत किया गया है | एक प्रकार से केवल हिन्दी में ही नहीं 
प्रत्युत अ्रधिकांश देशी भाषाओं से यह अपने ढग का पहला प्रयत्न 
है । इन भाषाओं से प्राचीन और सध्यकालीन भारतीय दर्शन के किसी 
संप्रदाय-विशेष या एक-आध दाशनिक समस्या पर तो कभी-कभी 
आलोचनात्मक या प्रतिपादक, मुख्यतः ऐतिहासिक, पुस्तके निकली हैं, 
पर ऐसा भ्रन्थ जिसमे सारे दाशनिक मर्तों का सबन्निवेश हो, मिलना दुलंभ 
ही है । पस्तुतः भारतीय दर्शन के ऐसे विद्वान जो सभी शाखाओं में समान 
अमभिरुचि रखते हों, जिनकी सूल ग्रन्थों तक सीधी पहुँच हो, भर जो 
आधुनिक आज्ञोचनात्मक एवं विश्लेषणाताक अ्रध्ययन की पदुतियों से 
परिचित हों, सख्या में बहुत थोडे हैं। हिन्दी में तो भर भो कम है । 
वे ज्ञोग भी जो इस विपय पर सफलता-पूर्वक लिख सकते हैं, अपने को 
प्रकट करने में अंशेज्ञी-माध्यस का उपयोग करते हैं, शायद इसलिए कि 
उन्हें (अग्नेज्ञी में) अधिक-संख्यक और ज़्यादा समझ सकनेवाले पाठक 
मिलने की आशा रहती है। इसका स्पष्ट फल हिन्दी साहित्य की उति है। 
इस लिए अपने अध्ययन के निप्कर्षी को इतना परिश्रम करके प्रान्त की भाषा, 
हिन्दी, में प्रकाशित करने के लिए लेखक हार्दिक बधाई के पात्र हैं। 
भारतीय दर्शन, जिसमे उपनिषदों और जैन तथा बौरू धार्मिक 
साहित्य के अव्यवस्थित विचार भी सन्निविष्ठ हैं, अपनो विविधता, 
प्राचीनता और अखणडता के कारण ही नही, अपितु इप्टिकोश की 
व्यापक्ता और कही-कहीं अपनी तक॑नाव्मक सूक्ष्मताओं के कारण भी, 
(आधुनिक विद्वानों के लिए) महत्वपूर्ण है। प्रस्तुत पुस्तक से, जो 
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चार्वाक लोग चार ही ठर्च सानते हैं, पॉचवां आकाश नहीं । 
सत्पदार्थ का लक्षण-- 
वेशेषिक सूत्रों के भाष्यकार प्रशस्तपाद ने सत्ता-सामान्य के 
योगवाले और केवल अस्तित्ववान्‌ पदार्थों में भेद किया है । 
दर्ब्यों, गुणों और कर्मों में सत्ता-सबंध है; सामान्य, विशेष 
और समवाय पदार्थों में अस्तित्व तो है, सत्ता-सम्ब्रन्ध नहीं 
है। (दे० राधाकृष्णन, भाग २, ए० १८९) । 
प॑० १$ न्यायसून्नोद्धार का लेखक वाचस्पति 'न्यायसूची 
निबंध!, 'न्याय-वार्तिक-तात्प्यंटीका” आदि के लेखक असिद्ध 
वाचस्प्त्ति मिश्र से भिन्न है और उनसे काफ़ी बाद का है । 
पं० २ योगवात्तिक'ः सिर्फ योग-भाष्य” पर टीका है। 
धयोगलार' विज्ञान भिकछ्ु का ही दूसरा अथ है। 
पं० ६ 'चित्सुखी? का वास्तविक नास भित्यकतत्वप्रदोषिका' 
है। यह 'खण्डनखण्डखाद्य' पर दीका नहीं है, म्रव्युतत 
स्वतंत्र अन्ध है। चित्सुखाचार्य ने खण्डनखणड्खाद पर 
टीका भी दिखी है। (दे० दासगुप्त, भाग २, ४० १४७) | 
पं० ३-४--नवीनतस अनुसधानों के अनुसार स्वेज्ञझ॒नि के 
गुरु देवेश्वर, सुरेश्वर से भिन्न व्यक्ति माने जाते हैं । मण्डन 
और सुरेश्वर भी संभवतः भिन्न-भिन्न व्यक्ति थे। मण्डन की 
“ब्रह्मसिद्धि” में शंकर से कुछ भिन्न अद्वेत मत का प्रति 
पादन है। 


सामान्य पाठकों के लिए प्रवेशिका होने के अभिप्राय से लिखी गई है, 
यह आशा नहीं की जा सकती कि वह भारतीय दुशन की उन समस्त 
विशेषताओं का दिग्दुर्शन कराए जिनके कारण उसका विश्व-संस्कृति मे 
एक विशिष्ट स्थान है। फिर भी एक छोटी-सी पुस्तक की सक्तिप्त परिधि 
मे विभिन्न क्लोक-प्रसिद्धु दाशनिक सप्रदायों के सुख्य-सुख्य विषयों का-- 
प्रामाणिक और स्पष्ट व्याख्या के लिए आवश्यक मौमांसा ओर आलोचना 
सहित--समावेश करने मे लेखक सफल हुआ है। 
सस्कृत के मूल अ्रन्थों के अतिरिक्त लेखक ने स्थाव-स्थान पर तत्तदू- 
विषय की अग्नेज़ी पुस्तकों का भी उपयोग किया है । पुस्तक के अंत में दी 
हुईं पठनीय अन्थों की संहिप्त सूची भागे के अध्ययन में अ्रवश्य सहा 
यक होगी, पर, मेरी राय में, यदि विभिन्न दशनों पर नवीनतम अकाशलों 
के आधार पर यह सूची कुछ और विस्तृत कर दी गईं होती, तो पुस्तक 
का महृत्त और बढ जाता । 
सम्पूर्णता की इृष्टि से जिस प्रकार परिशिष्ट में निम्बाक और अन्य 
गौण वेष्णव मतों का वर्णन है, उसी प्रकार झुख्य शेव, शाक्त और 
पाञ्वरात्र स्तों का भी संणिप्त चर्णंव होना चाहिए था। परन्तु यह श्रभाव 
शायद इतना न खले, क्योंकि यह पुस्तक समरान्य पाठकों के क्षिए लिखी 
गई है जिसके कारण इसका क्षेत्र प्रसिद्ध दृशनों तक हो सीमित है। 
लेखर की शैली में प्रवाह है, वह अपनी युक्तियों को प्रभावशाली ढंग 
से व्यक्त करना जानता है। अपने विषय की आधार-सामझ्री पर उसका 
प्रशंसनीय अधिकार है। उसका दृष्टिकोण सर्वत्र आलोचनाव्मक है | आशा 
की जातो है कि यह पुस्तक जो कि एक सर्वथा नवीन दिशा में प्रथम प्रयत् 
है, हिन्दी के शिक्षित समाज द्वारा बहुत ही सहाजुभूति-पूर्ण स्वागत पावेगी 
ओर भारतीय दर्शन के विद्वानों से सम्यक समाइत होगी। 


गोपीनाथ कविराज 
(महामहोपाध्याय, . एसू० ए०) 
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